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प्रवतरिका 


महिमा अचिन्त्य है मानव के चिन्तन की । 
जिससे धारा बहती अजस्र दरंन की॥ 
धारा में से ही आती है प्रतिघारा। 
इस भाति टूटती रुढिवाद की कारा ॥ 
ढा पता आया है सदा पुरातन । 
पर तकं नित्य नूतन का करता सर्जन ॥ 
प्राचीन सूत्र जब क्षीण पडा करते रहै। 
कुछ नये सूत्र दार्शनिक घडा करते है।। 
जिस भांति नित्य नूतन भी सदा पुरातन । 
है उषा, उसी भाति मानव का चिन्तन ॥ 


>< >< >< 


“जो “उसे न जाने ऋचा करे क्या उसका""-' 
सोचं तो होगा मला वचन यह किसका ? 
यह स्वय ऋचा के निर्माता की वाणी । 
निष्फल कहती श्रुति को श्रुति ही कल्याणी ॥ 
“जो दे अक्षर का ज्ञान "परा" वहु विद्या । 
है ऋग्वेदादिकं केवल अपरा विद्या ॥(*२ 
“यद्यपि पुरोहित अष्टादश है सम्बल । 
पर कमेमयी यज्ञात्मक नौका नि्ंल ।'१ 


१. यस्तन्न वेद किमृचा करिष्यति-ऋण्वेद १,१६४.३९ 
२. तत्रापरा ऋश्वेदो यजुरवेदः. . . अथ परा यया तदक्षरमधिगम्यते । 


--भृण्डकोपनिषद्‌, १.५.५ 
३. प्लवा ह्येते अदृढा थज्ञरूपा अष्टादशोक्तमवरं येषु कमं । 


--एवंवत्‌, १,२.७ 


( अशः } 


“जो परब्रह्म का ज्ञाता, तद्धित निष्फल 
है वेद, बाढ मेँ जंसे कए का जल \: 
मानव-स्वतन्त्रता का प्रतीक यह चिन्तन । 
अङ्कुरित हभ, तव वृक्ष बन गया दशन्‌ ॥। 
कुछ श्रौतम्‌ से जुड़ रहं कृ द । 
कंसे भी हों पर पौष तकं के रूट ॥ 


>€ >€ > 


संघषं ओर प्रतिद्रन्् बढ़ा जब आगे । 
तब तकंञस्त्र के भाग्य ओर भी जाग ॥ 
जब पडी तकं की श्रुति पर चोट गहरी । 
तब जगे सनातन परम्परा के प्रहरी ॥ 
कुछ भौचवके हौ लग सोचने एेसा- 
““हस धर्मशास्त्र में दखल अकल का कसा । भि 
“"पाण्डित्य-प्रदरन द्वारा निन्दा श्रति की 
जन्मान्तर म कारण गीदड़ की गति की ।\'* 
पर निन्दासे क्या रुक जाता है चिन्तन ? 
निन्दा बनती प्रत्यत प्रचार का साधन ।। 
जिस पर जितना प्रतिबन्ध लगाया जाता । 
उतना ही बल उस कारा मे है आता ॥ 
>< >< >< 


7 ~ गनि, 
१. यावानथं उदपाने सवंत संप्लतोदके । 
तावान्स्वंष वेदेषु ब्राह्यणस्य विजानतः ॥ --गीता, २.४६. 
२. धर्मशास्त्रेष मख्येष विद्यमानेष्‌ दुब घाः । 
बद्धिमान्वीक्षिकीं प्राप्य निरथं प्रवदन्ति ते॥ 
रामायण, अयोध्याकोण्ड १००.२९ 
३. अहमासं पण्डितको हैतुको वेदनिन्दकः 
आन्वीक्षिकीं तकंविद्यामनुरक्तो निरथंकाम्‌ । 
नास्तिकः तवंशङ्की च म्‌ खः पण्डितमानिकः । 
तस्येयं फलनिव' त्तिः शुगालत्वं मम द्विज ॥ 
--महाभारत, शान्तिपव, १८०.४७१४९ 


{( अणः) 

सो श्रुति-सम्मत मत के थे जो अनुयायी-- 
वेदानूसारिणी बुद्धि उन्हे मी भायी ॥ 
“है उचित, तकं यदि वेदशास्त्र सम्मत हो, 
है वही धमं जो तकबृद्धिसंगत हो ॥' 
“क्या चौदह विद्याओं में न्याय नहीं है?" 
प्रत्यृत सब विद्याओं का दीप यही दहै। 
सत्र कर्मो का है तकंशास्व्रही साधन । 
सब धर्मो का है तकंशास्त्र अवलम्बन ।1"'१ 
सवथा उचित है तकंशास्वर की महिमा 

स्वंथा उचित मानवबृद्धि की गरिमा ॥ 
बृद्धि से बढ कर कोई शस्त्र नहीं है । 
ब्रह्मोपलब्विहित भी ब्रह्मास्त्र यही है) 
इन्द्रियां हमारी हीदं हम को धोका । 
तो कौन हमारा मागं प्रदर्शक होगा ? 
जो दीख रहा है वही यदि मिथ्या है, 
कसे निश्चय होगा कि सत्य फिर क्या है? 
जितना अनुभव है यदि प्रमाण सम्मत है, 
उस द्वारा जात पदार्थवगं भी सत्‌ है ॥" 
जो आन्ति बताते है स्री जगती को, 
कगता है आन्ति हुई दै उनकी मति को + 

>< > >< 

है एसा कुछ भी नहीं प्रमेयन जो हो। 
न एसा ही कुच है, अभिषेय न जो हो ।।५ 


, आष धर्मोपदेशञ्व वेदशास्त्राविरोधिना। 


यस्तर्कणान्‌ सन्धत्ते स घम्म वेद नेतरः । -मनुस्मति, ११.१०६ 
पुराणन्यायमीमांसाघमं शास्तराङगमिश्धिताः । 

वदाः स्थानानि विद्यानां घरमंस्थ च चतुदश ॥ --याज्ञवल्क्यस्मुति, १.३ 
प्रदीपः सवंविद्यानामवायः सवकम्भमणाम्‌ । ` | 

आश्रयः सवंधर्माणां शश्वदान्वीकषिकी मता ।॥ -मथशास्त्र, अध्याय र 


संविदेव हि भगवती वस्त्पागमं नरदारणम्‌ । 
--तात्पय्यटीका, २.१.३६. 


, षण्णामपि पदार्थानामस्तित्वाभिधे यत्वज्ञेयत्वानि । 
--प्रशस्तपादभाष्य, पु. ४१ 


{ दः ) 


जो है उसको बृद्धि से तोला जाये । 
जो है उसको वाणी से बोला जये ॥ 
जितने पदां है सब बुद्धि परखेगी । 
उन पर अन्तिम निर्णय भी वह ही देगी ॥ 
कितनौ रहस्यमय या निग्ढ हो सत्ता । 
बृद्धि से बढ़ कर उसकी नहीं महत्ता ॥। 
यदि है अभेद्य अज्ञेय जगत्‌ की सत्ता । 
तो शब्द शक्ति की भी टै नही इयत्ता ॥ 
यदि दुगंम ओर जटिल है ममं प्रकृति का। 
तो मागं नहीं अवशुद्ध बृद्धि की गति का ॥ 
विश्छेषण द्वारा ममं खुलेगे सारे । 
मानव के यदि अनथक प्रयास न हारे ।। 
अपने मे यदि नर का विद्वासं अटल है। 
हों जटिल प्ररन, पर उत्तर सदा सरल है ।। 
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हर ज्ञान कसौटी पर परखा जायेगा । 
सव्यानृत॒ केवर अनुभव बर) येगा ॥। 
है सत्य वही व्यवहायं बरने जीवन में । 
शशशृङ्ग न हों प्रतिपाद्य कभी दशेन मे), 
व्यवहार ओर सिद्धान्त यदि मिल जायं । 
विज्ञान ओर दशन न पृथक्‌ रह पाये ॥ 
विज्ञान चरण दे ओर दृष्टि दे दशन 
अन्धे लंगड़े दोनों पा जायें जीवन ।। 
है सत्य वही जौ जीवन मे जाये षट, 
वह नहीं कि जिसको वेदों से केवे रट ॥ 
परतः प्रमाण का गहरा भवि यही रै- 
जिसमे प्रवृत्तिसामथ्ये सत्य वह ही है ।।' 
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वास्स्यायनमाष्य, अवतरणभाष्य । 


( ऋ ) 
चिन्तन-पद्धति ही न्याय कही जाती है ।' 
यह सभी द्ञेनों की समान थाती है॥ 
इसल्ियि न्याय का लेते सब अवलम्बनः 
है दृष्टि भेद का नामान्तर ही दशेन ॥ 
भौतिक-तल पर करते कणाद विरलेषण । 
है मनोभूमि पर कपिल-पतजञ्जलि चिन्तन ॥ 
अध्यात्म-धरातल पर वेदान्त खडा है । 
है गम्य-एक सोपानों का अगड़ा है ॥ 
है स्वस्वरूप की प्राप्ति अभीष्ट समी को । 
है जन्म मरण का चक्र अनिष्ट सभी को ॥ 
है आत्मतत्त्व द्रष्टव्य, ज्ञान है साषन। 
सबका समान टै दुःखनिवृत्ति प्रयोजन ॥ 
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पर चार्वाक का पृथक्‌ सवंथा मत है- 
कि आत्मतत्त्व ही नहीं उसे स्वीकृत है ॥ 
केवल वितकं के बर का] ल अवलम्बन। 
करता जयराशि सभी मतो कं। खण्डन । 
प्रत्यक्षज्ञान भी मान्य नहीं टै जिनको- 
अनुमान मान्य होगा फिर कंसे उनको १ 
कुछ को केवल प्रत्यक्षज्ञान सम्मत है । 
पर नहीं उन्हे अनुमान-ज्ञान स्वीकृत है ॥` 
प्रत्यक्ष गम्य लौकिक विषयों की अनुमिति 
सम्भव है--कृछ लोगों की एेसी सम्मति- 
पर ईश, भाग्य या पुनर्जन्म है धोका, 
इन विष्यो का अनुमान न सम्भव होगा ॥' 





1 


तुलनीय-- प्रमाणे रथेपरीक्षणम्‌- - वात्स्यायन भाष्य, न्यायसृत्र १.१.१ 
यह मत "पाषण्डः कहलाता है । 

यह मत धृतं ' कहलाता है । 

यह मत 'शिक्षित' कहलाता है । 


( ॐ) 


इस भांति यद्यपि घोर नास्तिकं दशन, 
है चार्वाक, पर उसमे भी है चिन्तन ॥ 
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है जेन-बौद्ध भी वेदविरोधी ही मत) 
आगम-प्रमाण है किन्तु उनमें स्वीकृत ॥ 
इसलिये न्याय से बहुत मेल उनका है। 
वस्तुतः तकं उनम स्वतन्त्र पनपा है।। 
दिडनाग सदृश दिग्गज यथे जिस दर्शन मे 
वह क्यों न अग्रणी बनता फिर चिन्तन में ॥ 
आहंत-दशेन ने नयी तर्कंपद्ति दी । 
किं स्याद्वाद ने नयी दिशा मे गति की ॥ 
इनका स्वतन्त्रता परिचय टै परम अपेक्षित । 
दोनों पर चर्चा लिखी पुथक्‌ इस ही हित ।।' 
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मागम प्रमाण में वेद प्रमाण जिन्हे है, 
जनों या ब्रौं से मतभेद उन्हें है॥ 
उनम मीमांसक स्वंप्रथम है अते, 
जो वेदज्ञा को परम घमं बतलाते॥ 
वेदाज्ञा का निणेय जिस पद्धति हारा 
होता हो, उसे उन्होने ^न्याय' पुकारा ॥ 
अदुष्ट फलाश्रित वंदिक कमं जटिल हैँ । 
उनके विष्लेषण मे वितकं निष्फल है । 
प्रामाण्य स्वतः श्रुति का मीमांसक सम्मत । 
है ज्ञानमात्र भी स्वतः प्रमाण श्रुतिवत्‌ ॥ 
नेयायिक मत में जग यथा्थंतः सत्‌ है-- 
इस बारे में मीमांसक भी सहमत है।। 
.समबाय' "विशेष" न इष्ट कुमारिल को ह-- 
हँ इष्ट पाँच अवशिष्ट रह+ग्येजो है । 


१. देखिये प. १८७ तथा १ ९५ 


( पं ) 


प्राभाकर-मत मे है 'समवाय' स्वीकृत, 
पर पृथक्‌ पदार्थत्वेन "अभावे न ईप्सित ॥ 
अधिकरणलूप ही है अभाव--पह्‌ अभिमत। 
प्राभाकर-मत मे है विशेषतः स्वीकृत ॥ 
साद्श्य, शक्ति, संख्या-पदाथं है नूतन, 
जिनको स्वीकृत करता प्राभाकर-दरशंन ।। 
चारो प्रमाण जो न्याय-विहित विश्रुत है, 
प्राभाकर-मत मे भी वे सब स्वीकृत ह ॥ 
अर्थापत्ति एवम्‌ अभाव नामक दो, 
अभिमत प्रमाण अतिरिक्त कुमारिल-मत को ॥ 
ह प्रथमतीन या चरम तीन जो अववव, 
उनसे सम्भव अनुमान, व्यथं पञ्चावयव ॥ 
केवलव्यतिरेकी अर्थापत्ति में अन्तगंभित दहं । 
उसका स्वतन्त्र प्रामाण्य अतः अनुचित है ॥ 
इन विषयों पर मतभेद न्यायदशंन का, 
मीमांसक-मत से पुरा काल से पनपा ॥ 


>< >< > 


है सांख्ययोग दोनों सहवर्तीं दशन, 
सत्कायवाद का करते जो प्रतिपादन ॥ 
कारण प्रकृति से कायं-विकृति आती है, 
कहलाने को वह पृथक्‌ कही जाती दै॥ 
पर कायं बर कारणम भेद नही है- 
सत्कार्यवाद का मौलिक तत्तव॒ यही है ॥ 
गुण, कमं ओर सामान्य घमं ॒ है केवल, 
है द्रव्य मात्र धर्मी ही, उनका सम्बल ।। 
दोनों मे कोई तात्त्विक भेद नहीं है, 
ओ धर्म-घर्मि-तादास्म्य-भाव यह ही है ॥ 
है परुष शुद्धचेतन्य, प्रहृति जडरूपा, 
्रिगृणात्मकं जिसकी शक्ति मूल सृष्टि का ॥ 
सत्का्यवाद मे कायं भिन्न कारण से 


( 311 } 
हैँ नहीं समथित; स्यात्‌ इसी कारण स-- 
कारण प्रमाण है ्रमा' कायं का जसे 
होता प्रमाण का अथं प्रमा भी वसे ॥ 
सत्कायंवाद इस भांति सांख्यदशन मे, 
है ओतप्रोत प्रायः समस्त चिन्तन मे ।, 
अनुमान-वीत एवम्‌ अवीत--है द्विविध, 
जिसमे माना उपमान सख्यि ने गभित ॥, 
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है ब्रह्म सत्य चिद्रूप, असत्‌ जग सारा-- 
वेदान्तशास्त्र ने यही सदा स्वीकारा ॥ 
कारण से कायं न भिनन-साँश्य का यह मत-- 
वेदान्त शस्त्रिको भी दहै य्‌ तो सम्मत ॥ 
पर कारण सत॒ है, कायं सदा मिथ्या है- 
इतना विवतंमत का अभिप्राय नया है ॥ 
परमाथं दृष्टि से कायं न यद्यपि सत्‌ है, 
सत्कायेवाद व्यवहार दृष्टि से सत्‌ है ॥ 
है पराम ही अनुमति गौतम-मत मे, 
पर परामश्ञं अनिवायं न श! द्कुर-मत में ।।. 
केवलव्यतिरेकी अर्थापत्ति मे अन्तगंभित है । 
उसका स्वतन्त्र प्रामाण्य अतः अन॒चित है ॥ 
अन्वय से. हो अनुमान यही लाघव है, 
अन्वयव्यतिरेकी माने तो गौरव है ।। 
परमाथेतत्तव॒ पर केवलान्वयी व्याप्ति, 
लागू नहीं होती, उतः हुई अव्याप्ति ॥ 
है समी वाच्य ओरज्ञेय--न्याय का यह्‌ मत- 
वेदान्त शास्त्र को नहीं रहा है अभिमत ॥ 
सो हआ न्यायवेशेषिक मत॒ का खण्डन 
करने को `खण्डन-खण्ड-खाद्यः का प्रणयन ॥ 
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श्रय 
तकंसंग्रहः 
(तकंदीपिकय। समेतः) 


निधाय हूदि विवशं विधाय गुरुवन्दनम्‌ । 
बालानां सुखबोधाय क्रियते तकंसंग्रहः ॥ 


हदथ में विश्वनाथ को रखकर गुरुवन्दना करके, बालकों के सुखपू्वेक 
बोध (अथवा मोक्षज्ञान) के लिये तकसंग्रह लिखा जाता है। 


तकंदीपिका 


विदवेशवरं साम्बमतिं प्रणिपत्य गिरं गुरुम्‌ । 
टीकां शिशुहितां कूवें तकं संग्रहदीपिकाम्‌ ॥ 


चिकीर्षितस्य ग्रन्थस्य निविष्नपरिसमाप्त्यथं' श्िष्टाचारान्‌ मितश्नुतिबोधित- 
कतंव्यताकमिष्टदेवतानमस्कारलक्षणं मङलं शिष्यशिक्षार्थं निबध्नं रचिकोषितं 
गरंथादौ प्रतिजानीते--निधायेति । 

ननु मङ्कलस्य समाप्तिसाधनत्वं नास्ति; मङ्धले कृतेऽपि किरणावल्यादौ समा- 
प््यदशंनात्‌, मङ्कःत्ाभावेऽपि कादम्बर्यादौ समाप्तिदज्ञेनादन्वयव्यतिरेकव्यभि- 
चारादिति चेत्‌,-न; किरणावल्यादौ विघ्नबाहुल्यात्समाप्त्यभावः । कादम्बर्यादौ 
तु ग्रन्थाद्‌बहिरेव मङलं कृतमतो न व्यभिचारः ॥ 

ननु मङ्कलस्य कतंग्यत्वे कि प्रमाणमिति चेत्‌,-न; शिष्टाचारान्‌मितश्चतेरेव 
प्रमाणत्वात्‌ । तथाहि -मङ्कलं वेदबोधितकतग्यताकम्‌ अलौकिकाविगीतश्षिष्टा- 
चारविषयत्वाद्‌ दर्शादिवत्‌ । भोजनादौ व्यभिचारवारणाय-श्रलौकिकेति । 
रात्रिश्राद्धादौ व्यभिचारवारणाय-अविगीतेति । शिष्ट'पदं स्पष्टा्थेम्‌ । “न 
कुर्याललिष्फलं कमं'' इति जलताडनादेरपि निषिद्धत्वादिति ॥ 

तकंसं ग्रह॒ इति । तक्यंन्ते = प्रतिपाद्यन्त इति तर्का =द्रव्यादिसप्तपदार्थाः, 
तेषां संग्रहः = संक्षेपेण रवरूपकथनं क्रियत इःयथं: । करम प्रयोजनायेःयत आह- 
सुखबोधायेति ! सुखेनानायासेन बोधः =-पदाथंज्ञानं तरमा इरयथंः ॥ ननु बहुषु 


(- क ~ ॥ 


तकंग्रन्थ ष सत्सु किमथ मपुवग्रन्थः क्रियत इत्यत आह-बालानामिति । तेषा- 
मतिविस्ततत्वाद्‌ बालानां बोषोैन भवतीत्यथंः । ग्रहणधारणपटुर्बालः, न तु 
स्तनन्धयः । ¶क कृत्वा क्रियत इत्यत आह-निधायेति । विश्वेशं = जगन्नियन्तारं 
शिवं हदि निषाय नितरां स्थापयित्वा, स्वेदा तद्धयानपरो भत्वेत्यथः । 
गुरूणां = विद्यागुरूणां वन्दनं = नमस्कारं विधाय = कृत्वेत्यथेः ।। 


परम्परा का पालन करते हुए अन्नम्भद्ट अपने प्रन्थ का प्रारम्भ मंगलाचरण 
से करते हैँ ताकि वह्‌ निविघ्न समाप्त हो सकै। मंगलाचरण से ग्रन्थ की 
निविघ्न समाप्ति के सम्बन्धमेदो प्रमाण दहै--श्रृति ओर अनूमान । यद्यपि 
एसी श्रुति शब्दतः उपङन्ध नहीं होती जहा मंगलाचरण का आदेश दिया 
गया हो किन्तु शिष्टाचार द्वारा एसी श्रुति का अनुमान अव्य किया जा सकता 
है । जेभिनि का कथनटहै कि जहां श्रुति शब्दशः कुछ न कहे ओर शिष्टाचार 
विषयता हो वहाँ उसका अनुमान लगा लेना चाहिये--असति ह्यनुमानम्‌' । 
तकंदीपिका मे मंगलाचरणसम्बन्धी श्रुति के अनमान के सम्बन्ध मे निम्न 
विवेचन किया गया हैः--मंगलाचरण श्रुतिसम्मत है, क्योकि यह १. अलौकिक 
है, ओर २. अविगीत है । अलौकिक' का अभिभ्राय यह दहै कि यह रागादि 
वश नहीं किया जाता ओर अविगीत' का अभिप्राय यह हैकिं श्रुति मेइसका 
कहीं निषेध नहीं । भोजन आदि रागादि वशा किये जाते हैँ अतः ये अलौकिकं 
नहीं भौर रात्रि-श्राद्ध आदि श्रुति-निषिद्ध हैँ अतः वे अविगीत नहीं । 


दूसरा प्रमाण जो मंगलाचरण के पक्षमेंदिया जाता है वह अनुमान काह । 
जिन ग्रन्थों काप्रारम्भ मंगलाचरणपुवंक हुआ वे निविच्न समाप्त हौ गये अतः 
यह अनुमान किया जाता है कि मंगलाचरण से ग्रन्थ की निविष्न समाप्ति होती 
है । यदि कहीं इसका अपवाद देने मे भये तो यह समश्चना चाहिए कि 
यदि मंगकाचरण होने पर भी ग्रन्थ निविघ्न समाप्त नहींहुआ तौ वहां विघ्न 
अधिक थे, उदाहूरणतः किरणावली । ओर यदि मंगलके मभावमें भी ग्रन्थ 
समाप्त हुआ देखने मे आये तो यह समञ्नना चाहिए कि वहां लेखक ने ग्रन्थ 
से बाहर ही मंगलाचरण कर लिया है, जंसे-- कादम्बरी" । 


१. पएवं मीमांसा, १.३३ 
यहां कादम्बरी का उदाहरण अनुचित है, प्रथम तो कादम्बरी केप्रारम्भ 
मे विधिवत्‌ मंगलाचरण कियाही गया है। दुसरे कादम्बरी की निविघ्न 


(*३)) 


हस मंगल इलोक की दूसरो पक्ति में अनुबन्ध-चतुष्टय (अर्थात्‌ किसी भी 
ग्रन्थ के सम्बन्ध में अव्रश्य ज्ञातव्य चार विषय) बतलये गये । इस 
ग्रंथ का अधिकारी 'बाल' अर्थात्‌ वहहैजो नतो सवथा शिशु है न सवथा प्रौढ 
है । सिद्धान्तचन्द्रोदथ तया पदकृत्य के अनुसार बाल का यह भी अथं संभवदहै 
कि जिसने व्याकरण आदि शास्र पढ़े दहै परन्तु न्यायशास्त्र नहीं पढ़ा-- 
अधीतन्याकरणकागव्यकोश्ोऽनधीतन्यायज्ञास्त्रः । "सुखबोधाय रब्द दवारा इस 
ग्रन्थ का प्रयोजन दिया गथा द्ै। तकंके विषय पर अनेक ग्रन्थ होने परमभी 
यह्‌ ग्रन्थ इसलिये लिखा गया कि विषय का बोध सुखपूवेक हो सके । 
वाक्यविवत्ति के अनुसार सुख अर्थात्‌ मोक्ष का बोध इस ग्रन्थ का प्रयोजन है। 
तक्तसंग्रह शब्द विषय ओर सम्बन्ध दोनों को बतलाता है । तकं अर्थात्‌ 
जिनका विवेचन किया जाता हैवे द्रव्यादि सप्त पदाथं--तक्यन्ते प्रतिपाच्न्त 
इति तर्काः द्रव्यादिसप्तयदार्थाः । न्याय में "तकं" के अनेकं अथं दिये हैँ परजौ 
अथं यहां किया है वह एकदृष्टि से असाधारण हीदहै। संग्रह शब्द यहां 
संक्षेप के अथं मे भाथा है । वाक्यविवृत्ति के अनुसार संग्रह के अन्तगंत ( १) उदेश्य 
(२) लक्षणओौर (३) परीक्षाआआते रैः । उद्देश्य का अथं है परिगणन 


समाप्ति भी नहीं हुई । इसी प्रकार किरणावली मे मंगलाचरणमभी है 
ओर यह समाप्तं भी नहीं हुई । (यह सम्भव है कि किरणावली किसी समय 
पूणं प्राप्त होती हो ।) कुछ प्रतिल्पियों में किरणावली के स्थान पर 
कादम्बरी तथा कादम्बरी के स्थान पर किरणावली पाठ दिया है । इस पाठ 
के मानने पर कादम्बरी की समस्यातो हल हो जाती है किन्तु किरणावली की 
समस्या बनी ही रहती है । सिद्धान्तचन्द्रोदय में किरणावली कै भी स्थानं 
पर "नास्तिक ग्रन्थादौ" पाठ मान कर यह समस्या हल की गई है। 

१. सुखं दुःखध्वंसः मोक्ष इति यावत्‌ । सुखाय बोधः सुखबोधः--वाक्यविवृत्ति । 
वाक्यविवत्ति में मेरुशास्त्री ने सुखबोधाय का जो अथं स्वयं अन्नम्भद्ट ने 
किथा है, उसका भी खण्डन कर दिया है--“"अन्नम्भट्‌्टस्तु-सूखेनानायासेन 
बोधः सुखबोध इति व्याचष्ट । तच्च क्रिडिचिदपकषमालम्बते। स्वतः 
परमपुरषा्थंभूत मोक्षं प्रति स्वग्रन्थस्योपयोगिताम्रत्ाय्य ग्रन्थादौ बालकस्य 
प्रवतंयितुमशक्यत्वात्‌ । ` 

२, नामधेयेन पदार्थमात्रस्याभिघानमुद्देशः । उद्दिष्टस्य तत्तवव्यवच्छेदको 
घर्मो लक्षणम्‌ ! लक्षितस्य यथा लक्षणमुपपद्यते न वेति प्रमाणैरवधारणं 
परीक्चषा--वात्स्यायनभाष्य, न्यायसूत्र, १.१.२. 


४.७. 


जेसा कि- द्रव्यगुणकमसामान्यविज्ञेषसमवायाभावाः सप्त पदार्थाः । लक्षण का 
उदाहरण है--गन्धवती पथिवी । परीक्षा मे उस लक्षण का विवेचन किया 
जाता है । 


दरव्यगुणकमंसामान्यविलेषसम वायाभावाः सप्त पदार्थाः। 


द्रव्य, गुण, कमे, सामान्य, विशेष, समवाय, भौर भभाव-ये सात पदाथं है । 


(त. दी.) पदार्थान्विभजते-त्रव्येति । "पदस्याथंः-- पदाथंः' इति व्युत्पत्याभिषे- 
यत्वं पदा्थंसामान्यलक्षणम्‌ । नन्वत्र विभागादेव सप्तत्वे सिद्धे सप्त" ग्रहणं व्यर्थमिति 
चेत्‌-न; अधिकसंख्याव्यवच्छे दाथंत्वात्‌ ।॥ नन्वतिरिक्तः पदाथः प्रमितो न वा? । 
नाद्यः; प्रमितस्य निषधायोगात्‌ । नान्त्यः; प्रतियोगिप्रमिति विना निषेधानुपपत्तेरिति 
चेत्‌,-न; पदार्थत्वं द्रव्यादिसप्तान्यतमत्वन्याप्यमिति व्यवच्छेदाथं त्वात्‌ । नन्‌ 
सप्तान्यतमत्वं सप्तभिन्नभिन्नत्वमिति वक्तव्यम्‌ । एवं च सप्तभिन्नस्याप्रसिद्ध- 
त्वात्सप्तान्यतमत्वं कथम्‌? इति चेत्‌,-न; द्रव्यादिसप्तान्यतमत्वं द्रव्यादिभेश्सप्त- 
काभाववत्वमित्युक्तत्वात्‌ । एवमग्रेऽपि द्रष्टव्यम्‌ ॥ 


दीपिकामे पदाथं का अथं उसकी व्युत्पत्ति पर आधारितदहै। पद का 
अथं पदाथ है-- पदस्य अर्थः । इसे ही दूसरे शब्दों मे कह सकते हँ--अभिषेय- 
त्वं पवाथं सामान्यलक्षणम्‌ । अथं उसे कहते हैँ जिपके प्रति इन्दियां गतिशील 
होती है--ऋच्छन्तीन्द्रियाणि यं सः। सिद्धान्तचन्द्रोदय में पदाथं को ्ेयत्व' 
दवारा ओर सप्तपदार्था मे शप्रमितिविषयत्व' द्वारा कहा गया है ।! वस्तुतः जो 
पदाथं ज्ञेय होगा वह अभिधेय भी होगा ही। 

अरस्तु ने अपने तङशास्त्र मे दस पदाथं माने हैँ १. वस्तु, २. परिमाण, 
३. गृण, ४. सम्बन्ध, ५. स्थान, ६, काल, ७. स्थिति, €; विशिष्टता, ९. 
गति, १०. निष्कियता । इनमे अन्तिम नौ विधेय है मौर प्रथम वस्तु उद्देदय है । 
किन्तु इन सभो के लिये एकं ही शब्द कंटेगोरी (2१८६०) का प्रयोग किया 
गया दै। यहाँ यह बात ध्यान देने योग्य है कि अरस्त्‌ का विभाजन तकंसंगत 
है जबकि कणाद का तात्त्विक । वंशे षिक देन द्वारा बताये गये ७ पदाथं ओर 
अरस्त्‌ द्वारा बनाये गये १० पदार्थो की तुलना की जा सकती है| द्रव्य ओर 


१. सप्तपदार्थी, १. 
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गृण तो वस्तु ओर गुण हही, संयोग ओर समवाय दोनों सम्बन्ध है जिनमें 
प्रथम गृण है ओर दूसरा विशेष प्रकार का पदाथं। समय ओौर स्थानकी 
गणना द्रव्यो में की गई है। गति कमं है ओर निष्क्रियता उसका निषेष है । 
विशिष्टता सामान्य या विशेष है जिसको बाद के नेयायिकोंने उपाधि माना। 
स्थिति का कोई विशेष स्थान बेशेषिक दश्णंन में नहीं । अरस्त्‌ ने मभाव का 
उल्लेव नहीं किया क्योकि वह॒ सत्तावान्‌ पदार्थो की गणना कर रहा था ।' 

हम देखते हैँ कि सभी दक्षनकारों ने पदार्थो की भिन्न-भिन्न संख्या मानी 
है । गौतम ने १६ पदाथं माने, * बेदान्तियों ने चित्‌ ओौर अचित्‌ दो पदाथं माने 
रामानज ने उने एक ईइवर ओर जोड़ दिया । सांख्यदक्षंन मे २५ तत्त्व ह" 
ओर मीमांसको मे ८* । वस्तुतः इन सभी दशंनों मे “पदाथं' शब्द का रयोग 
किसी एक विशिष्ट अथं मे नहीं किया गया, प्रत्यत उन सभी विषयों का, 
जिनका विवेचन तत्तत्‌ दशेनोँमें है, पदाथं नामदे दिया गया। 

दीपिका में यहां इस विषय का भौ विवेचन है कि यहां सप्त शब्दका 
प्रयोगं क्यो किया गया। इस पर उत्तर दिया गया किं यहां सप्त का 
ग्रहृण अधिक पदार्थो की सम्भावना का निषेष करने के ल्यि है। वस्तुतः 
वेज्ञेषिक दहन मेः ओर गौतम दन मे १६ पदाथंथे। कणाद के बतलाये 
गये छः पदर्थो मे परवर्ती टीकाकारो ने अमाव ओर जोड दिया" । दीपिका में 
सन्त में गौतम द्वारा दिये गये १६ पदार्थो काभी सप्त पदार्थो मे ही अन्तर्भाव 
किया गया है । उसका वणंन हम अगे करेगे । यहा न्यायबोधिनी टीका में 
यह शका उठाई गईदहै किशवितिको भी अष्टम पदाथंक्योंन मान लिया 
जाये । मणि विशेष के रहने पर ईधन के पासं अग्नि रखनेपर भी दाह नहीं 


१. तुलनीय, तकसं ग्रह, अथल्ये तथा बोडास, पृ ७३-७४ 
२. प्रमाण प्रमेयसंशयश्रयोजनदष्टान्तसिद्धान्तावयवतकं निणं यवादजल्पवि तण्डाहे 
त्वाभासच्छलजातिनिग्रहस्थानानां तत्त्वज्ञानान्निःश्रेयसाधिगम 
-- न्यायसूत्र, १.१.१. 
३. सांख्यकारिका, ३ 


४. तन्त्ररहस्य, प° २०-२४ बलदेव उपाध्याय, भारतीय देन, पृ० ३८८ पर 
उद्धत 

५. कणाद ने अपने सूत्रों मे अभाव शब्द का प्रयोग अनेक स्थानों पर किया 
है । तुलनीय--कारणाभावात्‌ कार्याभावः' तथा "नतु कायभिवात्‌ 
कारणाभावः-- वंश षिकदशंन, १.१.१३ तथा १.१.१४. 
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होता भौर मणि न होने पर दाहानुकूल शक्ति उत्पन्न हो जाती है अतः शवित 
भी एक अष्टम पदाथं है । इसका उत्तर यह है किमणि का अभाव ही दाह 
का कारणदहै ओौर यदिमणिके संयोग ओर वियोग को पदाथं मानं, तो 
अनन्त शक्तियों की कल्पना करनी पड़गी । इसलिये पदाथं सातही है। 


तत्र द्रव्याणि पुथिव्यप्तेजोवाय्वाकाश्कालदिगात्ममनांसि नवेव । 


उन (पदार्था) में पृथिवी, जल, तेज, वायु, आकाश, काल, दिक्‌.आत्मा 
ओर मनये नौहीद्रव्य हैँ। 


(त. दी.) द्रव्यं विभजते--तत्रेति । तत्र दव्यादिमध्ये द्रव्याणि नवंवेत्य- 
न्वयः । कानि तानीत्यत आह- पृथि वीत्यादि । ननु तमसो दशमद्रव्यस्य विद्य मान- 
त्वात्कथं नवेव द्रभ्याणि ? । तथाहि- नीलं तमइचलति' इत्यबाधितप्रतोतिबला- 
श्नीलरूपाधारतया क्रियाधारतया च द्रव्यत्वं तावत्सिद्धम्‌ । तत्र तमसो नाका्ञा- 
दिपञ्चकेऽन्तर्भावः; रूपवत्त्वात्‌ । अत एव न वायौ; स्पजभिवात्‌ सदागतिम- 
त्वाभावाच्च । नापि तेजसि; भास्वररूषाभावादुष्णस्पर्भिावाच्च । नापि जले; 
श्ोतस्पर्ाभावान्नीलरूपाश्रयत्वाच्च । नापि पृथिव्याम्‌; गन्धवत्वाभावात्‌ स्पदं- 
रहितत्वाच्च । तस्मात्तमो दङमद्रव्यमिति चेत्‌,-न; तमसस्तेजोऽभावरूपत्वात्‌ । 
तथाहि-तमो हि न शूपवद्‌द्रव्यमालोकासहकृतचकरग्राह्यत्वादालोकाभाववत्‌ । 
रूपिद्रव्यचाक्षुषप्रमायामालोकस्य कारणत्वात्‌ । तस्मात्प्रौदप्रकाशकतेजःसामान्या- 
भावस्तमः। तत्र नीलं तमञचलति' इति प्रत्ययो श्रमः । अतो नव द्रव्याणीति 
सिद्धम्‌ ॥ 

द्रव्य के चार लक्षण क्रिये जा सकते है--१. द्रव्यत्वजातिमत्त्वम्‌, २. 
गृणवत्त्वम्‌, ३. क्रियावत्वम्‌ ४. समवायिकारणत्वम्‌ । किन्तु इनमे अन्तिम को 
छोडकर सभी सदोष दहैँ। प्रथम लक्षण में तो केवल शाब्दिकं परिभाषा है 
क्योकि उससे द्रव्य का स्वरूप स्पष्ट नहीं होता । सिद्धांतचन्द्रोदय में द्रव्यत्व जाति 
की सत्ता सिद्ध की गई टै ओर उसकी यह प्रक्रिया दी गई है--द्रव्यवत्तर्या 
समवायिकारणता सा [किचिद्धर्मावच्छिन्ना, कारणतात्वाटृण्डवृत्तिकारणतावत्‌ । 
अर्थात्‌ प्रत्येक कारणत। में कुछ धर्मावच्छिननता रहती है जसे दण्डनिष्ठकारणता 
मे दण्डत्वावच्छिन्नता । उसी प्रकार जो द्रव्य मे रहने वादी समवायिकारणता 
दै वह भी किसी धमं से अवच्छिन्न है । किन्तु इस परिभाषा के अनुसार दो 
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मान्यताएं माननी पड़ती है । प्रथम तो यह किद्रव्य एक कारण है ओर दूसरे 
यह्‌ कि कारण का कोई धमं होना चाहिए । दूसरी परिभाषा “गुणवत्त्व' यद्यपि 
अधिक उपयुक्त है किन्तु इसके अनुसार द्रव्य जिस क्षण उत्पन्न होगा, उस 
क्षण वह निगुण होनेके कारण द्रव्य नहीं हो सकेगा क्योकि नेयायिकों के 
अनुसार उत्पन्न होते समय द्रव्य निगुण होता है--आद्े क्षणे निग्‌ं णं द्रव्यं 
तिष्ठति । अतः इस परिभाषा में अव्याप्ति दोष आ जातादहै। इस दोष का 
निवारण यह कहकर दिया जाता है कि गुणसमानाधिकरण-सत्ताभिन्न-जातिमस्वं 
द्रव्यत्वम्‌" । अर्थात्‌ यद्यपि प्रथम क्षण में द्रव्य गुण नहीं होते किन्तु उनमें दरभ्यत्व 
जाति अवश्य होती है । क्योकि सत्ता भी एक जाति है जिसमे गुण रहते है, 
अतः उसमे अतिव्याप्ति का निवारण करने के लिए यहां सत्ताभिन्नः पद 
का निवेश किया गया है। किन्तु इस स्थितिमें यह परिभाषा लगभग 
प्रथम परिभाषा जसी ही हो जाती है । तीकश्षरी परिभाषा--समवायिकारणत्व 
शुद्ध होने पर भी बहुत अधिक पारिभाषिक रहै। 


प्रस्तुत प्रसंग में दीपिका ओौर न्यायबोधिनी दोनों टीकाभाों में यह्‌ प्रदन उठाया 
गया है कि क्या तमस्‌ दसवां द्रव्य नहीदहै? द्रव्य में भूण ओर क्रिया मावश्यक 
मानी गर्ईदहैं। ये दोनों तमस्‌ मेह क्योकि नील तम चता है--यहां नीर गुण 
भौर गति क्रिया दोनों का आश्रय तमस्‌ को माना है । तमस्‌ का रूप है अतः यह्‌ 
अन्तिम पांच (आकाश, काल, दिक्‌, गुण, आत्मा ओर मन) मे तो अन्तभूत 
नहीं हो सकता क्योकि ये पाचों तो रूप रहित है । इसी कारण तमस्‌ 
वायु भी नहीं हो सकता । इसके अतिरिक्त तमस्‌ में स्पशं भी नहीं है भौर 
न निरन्तर गति ही है इसलिए भी उसका वायु मे अन्तर्भाव नहींहो 
सकता । क्योकि इसका रूप भास्वर नहीं है ओौर न इसका स्पदं उष्ण है, 
अतः यह तेज भी नहीं हो सक्ता । इसका वणं नीक है ओर इसका स्पशं 
गीत भी नहीं है, अतः यह जल भीनहींदहो सकता । इसमेन गन्धदहैन 
स्पशं, अतः यह पृथ्वी के अन्तगंत भी समाविष्ट नहीं होता । अतः तमस्‌ को 
दसवां द्रव्य मानना ही चाहिये। किन्तु सिद्धांत पक्ष यह दहै कि तमस्‌ केवल 
तेज का अभाव है, स्वतन्त्र द्रव्य नहीं है । यदि इसे दसवां द्रव्य मा्नेतोया 
तो यह रूपवान्‌ होगाया रूपरहित । नीला प्रतीत होने के कारण यह॒रूप 
रहित तो माना नहीं जा सकता ओौर इसे रूपवान्‌ भी नहीं मान सकते क्यौकि 
रूपवान्‌ को देखने के लिए प्रकाश की आवश्यकता होती है जबकि तमस्‌ को 
देखने के लिए किसी प्रकार के प्रकाश की आवश्यकता नहीं है । अतः तमस्‌ 
को श्रौढप्रकाशतेजःषामान्याभावः' कहा है । यहां सामान्य' शब्द से यह्‌ माना 
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भयादहै कि किसीभमी प्रकार केतेजका अभाव अभिप्रेतदहै न कि किसी 
सूयं चन्द्रादि के तेज विशेष का । श्रकाशक' शब्द यहां इसलिए रखा गया कि 
यद्यपि स्वणं तजस्‌ है किन्तु प्रकाशक नहीं है भतः स्वणं के होने पर भी 
तमस्‌ का होना सम्भव है। प्रौढ का तात्पयं यहहै कि सूक्ष्म प्रकाश से 
अन्धकार इर नहीं होता । दीपिका में अन्धकार में नील वणं गौर गतिकी 
प्रतीति को आन्तिमाना है । श्रीधर ने न्यायकन्दली मे अन्धकारको किसी 
पद्रार्धन्तिर पर नील्वणं का आरोप मात्र माना है गौर इस प्रकार इसे अभाव 
न मान कर एक मृण तो माना है किन्तु द्रव्य नही! । प्राभाकर मीमांसकं मेसे कुछ 
इसे तेज के ज्ञान का अभाव मानते हैँ तेज का अभाव नहीं । न्यायबोधिनी में 
यह भी चर्चाकीगईहै कि तेज को ही अन्धकार का अभाव क्यों न मान 
लिया जाए । किन्तु उसके उत्तर में यह्‌ कहा गया किं उष्ण स्पक्ञं का आश्रय 
होने के कारणतेजको अभाव रूप नहीं माना जा सकता । अन्धकार में 
नील रूप की प्रतीति दीपक के अपसरण की क्रिया के कारण होने वाली 
भ्रान्तिही है। 

दीपिका मे यहां द्रव्य का लक्षणं करते समय लक्षण के तीन दोषोंकीभी 
चर्चाकी गई है। लक्षण को असावारण वमंयुक्त होना चाहिए । असाधारण 
की परिभाषा इस प्रकार दी गई है--लक्ष्यतावच्छेदकसमनियतत्वमसाधारणत्वम्‌ । 
लक्षण को तीन दोषों से रहित होना चाहिए्‌-- १. अव्याप्ति अर्थात्‌ एसे धमं 
जो लक्ष्य पदाथं के एक अंश में रहं जसे--गौ का कपिलत्व'। २. अति- 
व्याप्ति जौ लक्ष्य से अतिरिक्त पदार्थोमें भीरहं जसे गौ का श्ुंगित्वः । 
३. असम्भव जोकिसी भी लक्ष्य में न रह जसे गौ का 'एकशफवत्व'। इस 
विवेचन में हमें यह पत। चक्तेगा कि भारतीय ताकरिक किसी पदाथं का लक्षण 
करते समय उसके सब अनिवायं धमोँ का परिगणन आवइयक नहीं मानते ये; 
प्रत्यृत केवल एसे वर्मों का निर्दड ही पर्याप्त समञ्लते थे जो लक्ष्यको इतर 
पदार्थो से विविक्त करदं । इस कारण कई स्थानों प्र लक्षण केवल कुछ 
गुणो का परिगणन या वणेनमात्र रह गए है। 


१ भ्रशस्तपादभाष्य, न्यायकन्दली, प्‌. २१-२६. इन पृष्ठं में तमस्‌ के 
दशम द्रभ्यत्व के सम्बन्ध मे कुछ मौकिक चर्चा कीगयी जो है विस्तारभय 
से उद्धृत नहीं की गयी; श्री दर्गाधरज्ञा शर्मा ने उस चर्चा का सुन्दर 
हिन्दी-रूपान्तर भी नीचे दिया है । 

२. सवदशनसंग्रह्‌, प्‌. १०८. 
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ख्परसगन्धस्पहासंख्यापरिमारपथक्तवसंयोगविभागपरत्वापरत्वगुर 
त्वद्र वत्वस्नेहश्चब्दबद्धिसुखदुःखेच्छादे षप्रयत्नधर्मधिर्मसंस्काराऽचतुविश- 
तिगुखाः ॥ 


रूप, रस, गन्ध, स्पशं, संख्या, परिमाण, पृथक्त्व, संयोग, विभाग. परत्व, 
अपरत्व, गुरुत्व, स्नेह्‌, शब्द, बृद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, धमं, अधमं, 
ओर संस्कार-ये चौबीस गृण हैँ । 


(त. दी.) गुणं विभजते--रूपेति । द्रव्यकमंभिन्नत्वे सति सामान्यवान्‌ 
गुणः । गुणत्वजातिमान्वा । ननु लघ्‌ त्वम्‌ त्वक ठिनत्वादीनां विद्यमानत्वाःकथं 
चतुर्विंशतिगृणाः ? इति चेत्‌, न; लघुत्वस्य गुरत्वाभावरूपत्वात्‌, मदुर्व-कठिन- 
त्वथोरबयवसंथोगविङषरूपत्वात्‌ ॥ 


दीपिकामे गृण कौ परिभाषा गृणत्वजातिमान्‌ भी है, जोकि द्रव्य की 
प्रथम परिभाषा के समान केवल शाब्दिक परिभाषामात्रहै । गृण की दूसरी 
परिमाषा है--द्रम्यकमंभिन्नत्वे सति सामान्यवान्‌ । नयायिकों के अनुसार सामान्य 
अथवा जाति द्रव्य, गृण ओर कमं में रहती दहै । अतः एसे सामान्यवान्‌ पदाथं 
को गुणकहाजा सकता है जोन द्रव्य हौ न कमं । इसेही दूसरे शब्दों में 
इस प्रकार भी कठा जाता है-द्रव्यात्ति-नित्यवृत्ति-जातिमान्‌ । अर्थात्‌ जो न 
द्रव्यै ओौर न अनित्य ओौर जातिमान्‌ भीदहै वह गुणदहै । यहां “नित्य 
शब्द से कमं का निराकरण हो जाता है । भाष)परिच्छेद मे गुण की 
परिभाषा अविक पणं दी है--अथ दध्याध्निता ज्ञेया निगुणा निष्क्रिया 
गणाः ।* अर्थात्‌ गृण द्रव्य में रहते हैँ किन्तु स्वयं गृण ओर क्रिया रहित होते है । 
कणाद ने गृण की जोपरिभाषादी है वह इससे बहुत मिरती-ज॒लती है-- 
द्रव्याश्चयी न गृणवान्‌ संयोगविभागेष्वकारणमनपेक्ष इति गुणलक्षणम्‌ ।` यहां 
'संयोगविभागष्वकारणम्‌' पद द्वारा कमं में अतिव्याप्तिका निवारणहो जाता 
है, बयोकिं कमं संयोग ओर विभागमे कारण है। 

उपयु क्त परिभाषाओं पर ध्यान दे तो यह पता चलेगा कि वास्तविकं समस्या 
गुण को द्रव्य भौर कमंसे भिन्न करनेकीहै । द्रव्य अधिकरण दहै, गुण ओर कमं 
दोनों ही उसके अश्रित हैँ । बोडासर का मतहैकिगुण स्थायी है, कमं अस्थायी । 


१. भाषापरिच्छेद, ८६ । 
२. वशेषिक ददान, १. १. १६. 
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जब तक प्रक्रिया चलती है तब तक कमं कहलाता है किन्तु जब प्रक्रिया 
स्थिर हो जाती है तो यह गुण कहलाता है। उदाहूरणतः वाहन की गति 
कमं है क्योकि वह किसी भीक्षण रुक सकती है किन्तु पृथ्वी ओर नक्षत्रोंकी 
गति गुण है क्योकि वहु उनका स्थायी स्वभाव है। किन्तु बोडास का यह 
विवेचन शास्त्रसम्मत नहीं है । 


ऊपर जोर४ गुण दिये हँ उनका बाधार कोई गम्भीर विवेचन नहीं 
प्रतीत होता । किसी पदार्थं के स्वरूप का तात्विक विवेचन करके गुणों का 
परिगणन भारतीय ताकिकों ने सम्भवतः नहीं किया । कणाद ने १७ गृण 
गिनाये है--रूपरसगन्ध स्पशं संख्याः परिमाणानि पृथक्त्वं संयोगविभागौ 
परत्वापरत्वे बुद्धयः सुखदुःख इच्छाद्वेषौ प्रयत्नइच गुणाः ।' टीकाकारो ने 'च' शब्द 
का सहारा लेकर इसमे ७ गृण ओर जोड दिये--गरुत्व, द्र वत्व, स्नेह, संस्कार 
धमे, अधमं ओर शब्द । शंकर मिध ने यह कहकर इसकी व्याख्या कीदहै कि 
क्योकि ये सात गग सवंविदित हैँ अतः सत्रकार ने उन्ह॒ नहीं गिनाया। 
स्पष्ट है किं यह्‌ व्याख्या अधूरी है। १७ की भपेक्षा २४ गुण संभवतः सवं- 
प्रथम प्रशस्तपाद ने गिनाये । नग्यन्याय में केवल २१ गृण ही माने जाते है । 
नट्प्रनेयायिक "परत्व" अपरत्व" को व्रिप्रकृष्टत्व' ओर “सं निकृष्टत्व' या “ज्येष्ठत्व' 
ओर "कनिष्ठत्व में अन्तनिहित मान लेते हैँ ओर पृथक्त्व को अन्योन्याभाव का 
ही एक खूप मानते हैँ । 


कुछ टीकाकारो ने गृणों की संख्या बढ़ाने का प्रयत्न भी किया है। 
दीपिका मे लचृत्व, मृदूत्व ओर कठिनत्व को तथा सिद्धान्तचन्द्रोदय मे आलस्य 
को पृथक्‌ गृण गिनाया है । किन्तु यह्‌ कहा जाता है कि लघुत्वं केवल गृरुत्व 
का अभावदहै ओर मृदुत्व तथा कटिनत्व संयोग की सघनता की क्रमिकता 
पर आश्रित है । आलस्य प्रयत्न का विरोधी है कितु यदि इसी आघार पर 
यह कहा जाये कि अधमं भी तो धमं का विरोधी है तो यह 
उत्तर दिया गयाहै कि अधमं केवल धमं का अभावही नहीं है भ्त्युत 





१. वंशेषिक्दगंन, १. १. ५। 
"च" शब्द समच्चिताशच गुरत्वद्रवत्वस्नेहसंस्काराद्‌ष्टशब्दाः सप्तवेत्येवं चतु- 
विंशतिगुणाः--प्रशस्तपादभाष्य, प. २७. 

३. उपस्कारभाष्य वंरोषिक दर्शन, १.१. ६. (पृ. १४) ते हि प्रसिद- 
गुणभावा एवेति कण्ठतो नोक्ताः । 
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पाप रूप एकं पृथक्‌ गृण है ।` यही बात संयोग-विभाग परत्व-अपरत्व ओर 
सुख-दुख के सम्बन्ध मे कही जा सकती है । यह एक दूसरेकै विपरीततो है 
पर विरोधी नहीं है। 

यदि हम विचार करेतो प्रतीत होगा कि यह विवेचन बहुत सूक्ष्म नहीं 
है । रधुत्व को गुरुत्व का विरोधी तभी माना जा सकता है जबकि गुरुत्व 
का अथं “भारीपन किया जाए । किन्तु गुरुत्व का अथं 'वजन'भी है ओर 
इस स्थिति मे लघृत्व, गुरुत्व का विरोधी नहीं प्रत्युत क्रमिक न्यूनांश मात्र 
है। इसौ प्रकार यदिद्रवत्व कोसंयोग काही क्रमिक सनता अंश होने पर 
भी स्वतन्त्रं गण मानाजाएुतो मृदुत्वं ओर कटिनत्व को भी स्वतन्त्र 
गृण ही मानना चाहिए । आलस्य भी स्थितिस्थापकः है ओर एक स्वतन्त्र 
गुण है, प्रयत्न का अभाव मात्र नहीं है। बुद्धि के बाद आने वाके नौ गृणों 
का सम्बन्ध आत्मासेहै अतः उनका वर्गीकरण पृथक्‌ होना चाहिए । अतः 
गुणो का परिगणन ओौर वर्गीकरण वंज्ञानिक नहीं कहा जा सकेता । 
द्रव्य ओर गृण 

भाषापरिच्छेद मे किस-किस द्रव्य मे कौन-कौन-से गुण रहते है, इसका 
भी विवेचन किया है। वायु में स्पशं आदि ८ गृण ओौर वेग नाम का संस्कार 
है । तेज मे स्पशं जादि ८ गुण रूप, द्रव्य ओौर वेग है । जल में स्पदं आदि ८, वेग, 
गुरुत्व, द्रवत्व, रूप, रस तथा स्नेह ये १४ गृण है । इन्हीं १४ गुणो में स्नेह 
को निकाल दं ओर गन्ध को जोडदेतोये चौदह गुण पृथ्वी मे पाये जाते है। 
आत्मा में, बृद्धि आदि ६, संख्या आदि ५, भावना, घमं ओौर अधमं--ये १४ 
गुण है । काल ओर दिदामें संख्या आदि ५ गृण है, ओर आकाश में संख्या 
अदि पांच ओर शन्द-ये ६ गृण है । ईइवर मे संख्या आदि ५, बद्धि, इच्छा 
ओर यत्न-ये € गृण हैँ । मन मे परत्व अपरत्व संख्या आदि ५, ओर वेग 
ये ८ गृण रहै ।' 
१. भाषापरिच्छेदकार ने घमं तथा अधमं अदृष्ट के अन्तगंत माने है-धर्मा- 

घमविद्ष्टं स्यात्‌- भाषापरिच्छेद, १६१. 
२. स्थितिस्थापक को यहां सामान्य अथं में लेना चाहिये, संस्वार के तीन भेदो 

मे से एक भेद नहीं समञ्लना चाहिये । 
३. स्पर्शादयोऽष्टौ वेगाख्यः सस्कारो मरुतो गुणाः । 

अष्टौ स्पर्ादयो रूपं द्रवो वेग्च तेजसि ॥ 

स्पर्शादयोऽष्टौ वेगइच गुरुत्वञ्च द्रवत्वकम्‌ । 

रूपं रसस्तथा स्नेहो वारिण्येते चतुदश ॥ 


( १२ ) 


इन गृणों का सामान्य भौर विक्षेष इन दो भागों मे विभाजन किया 
जाता है। विशेष गुण का वीपिका मे यह लक्षण दिया है-द्रब्यविभाजको- 
पाधिद्रयसमानाधि करणावत्ति-द्रव्यकर्मावत्ति-जातिमान्‌ । जिसका सर शब्दों 
मे यह अथं है कि बहुगुण जो एक समयमे एक ही द्रव्य मे रहे विशेष 
गण कहलाता है । सामान्य गुण दो द्रव्यो मेयादो से अधिकंद्रव्यो में एक 
साथ रहते ह । २४ गुणो मेसेबृद्धि आदि ६, स्पशं, स्नेह, सांसिद्धिक, द्रवत्व, 
अदुष्ट, भावना भौर शब्द विशेष गुण माने जाते । संख्या से लेकर अपरत्व 
तक ओौर असांसिद्धिक द्रवत्व, गुरुत्व तथा वेग ये सामान्य गण माने गये है।' 

रूप, रस, गन्ध ओर स्पशं एकेन्दरिय-प्राह्म गुण हैँ । संख्या, परिमाण, 
पृथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, द्रवत्व तथा स्नेह, द्वीन्द्ियग्राह्य गुण 
है । गृरुत्व, धे, अधमं ओर संस्कार अतीन्द्रिय गुण है । 


उत्क्ेपरणावक्षेपरणाकुञ्चनप्रसाररणगमनानि पञ्च कर्माणि । 


उत्क्षेपण (ऊपर फेंकना), अवक्षेपण (नीचे फेंकना), आकुञ्चन 
(समेटना) प्रक्षरण (फलाना) ओर गमन (गति) --ये पांच कमं है। 


स्नेहहीना गन्धयृताः क्षितावेते चतुदश 

बद्ध यादिषट्‌कं संख्यादिपञ्चक भावना तथा ॥ 

घर्माधमौ गुणा एत आत्मनः स्युश्चतुदं श । 

संश्यादिपञ्चकं क।लदिशोः शब्दश्च ते च खे ॥। 

संश्यादयः पञ्च बृद्धिरिच्छा यत्नोऽपि चेश्वरे । 

परापरत्वे संख्यायाः पञ्च वेगश्च मानसे ॥ 

भाषापरिच्छेद, ३०-३४ 
१. बुद्धयादिषट्‌कं स्पर्शान्ताः स्नेहः सांसिद्धिको द्रवः ॥ 
अदष्टभावन। शब्दा अमी वंशेषिक्ा गुणाः । 
संश्यादिरपरत्वान्तो द्रवोऽसांसिद्धि कस्तथा ॥ 


गुरुत्ववेगो सामान्यगुणा एते प्रकीतिताः । 
उपरि वत्‌, ९०-९२ । 


२. संख्यादिरपरत्वान्तो द्रवत्वं स्नेह एव च। 
एते तु द्रीन्द्रियग्राह्या अथ स्पर्शान्तशब्दकाः ।\ 
बाह्यीकंकेन्द्रियग्राह्या गृणत्वादष्टभावना 
अतीन्द्रियाः क द । उपरिवत्‌, ९२-९४। 
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(त. वी.) कमं विभजते--उत्क्षेपरेति । संयोगभिन्नत्वे सति संयोगासम- 
वायिकारणं कमं, कमंत्वजातिमद्रा ॥ ननु श्रमणादेरप्यतिरिबतस्य कर्मणः सरवात्‌ 
पञ्चेत्यन्‌ पपश्नमिति चेत्‌,-न; अमणादीनामपि गमनेऽःतर्भावान्न पञ्चविधःव- 
विरोधः ॥ 


क्म-- 

यहां कर्मों का विभाजन सवथा कणाद के सूव्रानुकल हुमा है ।' बीपिका 
मेंमृण कीतरह कमंकीभीदो परिभषाएं दी हैँ जिनमे वस्तुतः प्रथम- 
संयोगभिन्नत्वे सति संयोगासमवायिकारणं कमं-- अविक उपयुक्त है । कमं 
संयोग का असमवायी कारण है परन्तु स्वथं संयोग नहीं है! असमवायी 
कारण की व्याख्या हम बादमें करगे । यहां केवल यह कहना पर्याप्त है कि 
केवल कमं ओर कुछ गुण ही द्रव्य या गुणों का असमवायी कारण हो सकते 
है । उदाहरणतः यदि हाथ से पृस्तक को छएं तो हाथ की गति, हाथ ओौर पुस्तक 
के संयोग काकारण होगी । किन्तुसाथही कभी-कभी एक संयोगही दूसरे संयोग 
का असमवायी कारण होता है, उदाहरणतः हाथ से पुस्तक छते समयहाथ ओर 
पुस्तक का संयोग शरीर ओौर पुस्तक के संयोग का कारण है । अतः परिभाषा में 
यह कहा गया है कि संयोगका कारण होने पर भी कर्मं स्वयं संयोग नहीं 
होता । 

कणाद के सूत्रों मे कमं की परिभाषा अधिक विस्तृत है-- एकद्रव्यमगुणं 
संयोगविभागेष्वनपेक्षं कारणमिति कमंलक्षणम्‌ ।` किन्तु इस व्याख्या मे कोई 
नई बात नहीं कही गईं केवल यही कहा गया है कि कमं एकद्रव्यमें 
रहने वाला है किन्तु गृण से भिन्न संयोग विभाग का अनपेक्ष अर्थात्‌ त।त्कालिक 
कारण है । एकद्रव्य कहने का अभिप्राययहदहै कि संयोग इत्यादि कानिरा- 
करण हो जाए । अनपेक्ष कारण समवायी कारण का ही लगभग दूसरा नाम 
है । वशेषिक सूत्र केभष्यमें शंकरमिश्च ने कमं की मौर भी अनेक परिभाष।ए 
दी है जिनमे एक उतल्लेखनीय है --नित्यावृत्तिसत्तासाक्षाद व्याप्यजातिमत्वम्‌ ।' 
अभिभ्राय यह है कि कमत्व जाति कमंमें रहती है जो कभी स्थायी नहीं 


१. उत्क्षेपण मवक्षेपणमाकुञ्चनं प्रसारणं गमनमिति कर्माणि-वंशेषिकःदशंन । 
१... १५4 

२. उपरिवत्‌, १. १. १७. 

३. उपस्कारभाष्य, वंशेषिकदशंन, १. १. १७. 
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होता । सत्ता, द्रव्य, गुण ओर कमं तीनों मे रहती है किन्तु द्रव्य ओरगुण तो 
कभी कभी नित्य होते है जबकि कम सदा अनित्य होता है । 

कमं का पाँच भागों मे विभाजन पर्याप्त वज्ञानिक है-भ्रमण, रेचन, स्पन्दन, 
ऊध्वं उज्ज्वलन, ति्ंग्गमन इत्यादि गमनमें ही मा जाएंगे । यह कहा जा 
कृता है कि इस प्रकारतो उत्क्षेपण आदि भौ गमनमे हीओआ जाए गे । 
किन्बु नीलकण्ठ ने यह कहकर इसका समाधान क्रिया टै क्रि ऋषि स्वतन्त्र 
इच्छा वाले है ओर उनके मत मे नियोग प्ंनुयोग अर्थात्‌ प्रदनोत्तर नहीं हो 
सकता, अतः यही विभाजन ठीक है । किन्तु इस विभाजन में भी एक वज्ञानिक 
आधार है । गति तीन प्रकार की हौ सकती है ऊपर से नीचे, नीचे से ऊपर 
या वक्र । वक्र गति भी दो प्रकार की दहै-दूरगामी ओर निकट लाने वाली । 
ओर यही चार गतियां यहां दी गई है । शेष प्रकार की गतियां गमन मेही 
अन्तभूत हो जाती हैँ । अतः कमं का विभाजन करते समय यादृच्छिक विभाजन 
नहीं किया गया, प्रत्युत इसका एक वैज्ञानिक आधार मन मे रखा गया है । 


परमपरं चेति द्विविधं सामान्यम्‌ ॥ 
पर ओर अपर-दो प्रकार का सामान्यहै। 


(त. दी.) सामान्यं विभजते--परमिति । परमधिकदेशवृत्ति । अपरं 
न्यनदेशवृत्ति । सामान्यादिचतुष्टये जातिनस्ति ॥ 


परमपरञ्चेति--आगे चकर अन्नम्भद्‌ट सामान्य की परिभाषा यह देते 
ह नित्यमेकमनेकानुगतम्‌ । उनके अनुसार सामान्य द्रष्य गुण भौर कमं तीन 
म रहता है । इसकी तीन विशेषतारये है--१. यह नित्य हे, २- यह्‌ एक है, 
३. यह अनेको मे रहता है । यद्यपि संयोग ओर द्वित्व आदि अनेक में रहते है, 
किन्तु नित्यं नहीं है । अणु नित्य भी है ओर अनेकोंमे भी रहता है किन्तु 
एकं नहीं है । अत्यन्ताभाव नित्य भीदै, एक भी है ओर अनेकमें भी 
रहता है किन्तु वह अनुगत नहीं है । अनुगतम्‌ का अर्थं है समवेतम्‌" ओर इसीलिये 
अत्यन्ताभाव समवेत न होने के कारण सामान्य नहीं है। सामान्य को कुछ 
अर भौ परिभाषाएं दी गई है जसे "नित्यत्वे सत्यनेकसमवेतत्वम्‌' तथा “नित्यत्वे 


व रके 
१. न चोतक्षेपणादीनां गमनेऽन्त्भावोस्त्विति श नीयम्‌ । स्वतन्त्रेच्छस्य नियोग- 
पयंनुयोगानहंस्य ऋषः सम्मतत्वादिति भावः । 
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सति स्वाश्नयान्योन्याभावसमानाधिकरणम्‌' इन समी परिभाषाओं की अपेक्षा 
दीपिकाकी परिभाषा ही ठीक है। किन्तु इससे इतना सिद्ध अवद्य होता है 
किं सभी परवर्ती नेयायिक सामान्यको मानते हैँ। कणाद ने सामान्य ओौर 
विशेष की परिभाषा बद्धिसापेक्ष बतलाई है-सामान्यं विशेष इति बुद्धयपेक्षम्‌ ! । 
अर्थात्‌ वही गुण यदि एक व्यक्ति मेँ रहने वाले गृण की दृष्टि से देखा जाय 
तो विशेष है । उदाहरणतः यदि मै एक गज देष किन्तु अन्य गजो की सत्ता 
से परिचित न होऊं तो गज मेरे कयि विशेष ही रहेगा सामान्य नहीं होगा । 
इसी प्रकार यदि घटत्व सब घटो में रहने वाला माना जाय, तो सामान्य है, 
किन्तु यदि इसे पटादि जन्य वस्तुओं से पृथक्‌ करने वाला माने तो विशेष 
है । म्‌ख्तः तो सामान्य ओर विशेष का विवेचन सापेक्ष ही रहाहोगा 
किन्तु बाद मे इसकी निरपेक्ष स्वतन्त्र सत्ता स्वीकार करली गई । 


सामान्य के भेद- 


बाद मेंसामान्य को जाति मानकर एक पृथक्‌ रूप दे दिया गया । सामान्य 
के दो रूप-पर ओर अपर-माने गये हैँओौर उदाहरण के रूप में क्रमशः 
सत्ता ओौर द्रव्यत्व को दिया गया है । किन्तु यह्‌ पर भौर अपर सापेक्ष हैँ। सत्ता 
की अपेक्षा द्रव्यत्व अपर है पर घटत्व कौ अपेक्षा द्रव्यत्व पर है। कुछ ने सामान्य 
के तीन भेद माने हैँ । उदाहरणतः तर्कामृत में व्यापक व्याप्य ओौर व्यप्यव्यापक ये 
तीन प्रकार के सामान्य माने हैँ । सत्ता व्यापकं है, घटत्व व्याप्य, ओर द्रव्यत्व 
व्याप्य-व्य।पक । इस प्रकार पर ओौर अपर का विभाजन जो सापेक्ष है, तर्कामृत 
मे निरपेक्षरूप से तीन भागों में बांट दिया गया ।' वाक्यविवृत्ति टीका मं 


१. वंशेषिकदर्शन, १. २. ३. 

२. वस्तुतः यह विवेक अथल्ये ओर बोडास ने किया है । किन्तु यहां उन्हे 
कुछ भ्रान्ति हो गयी प्रतीत होती है। पर, अपरलू्पमे सामान्य का 
विभाजन स्वीकार करने वाला वगं भी परापर नामक एक तृतीय प्रकार 
स्वीकार करता है जो कि तकरमृति के व्याप्यव्यापक नामकं प्रकार 
का समानान्तर है। तुलनीय भाषापरिच्छेद, ८-९. । 

सामान्य द्विविधं प्रोक्तं परञ्चापरमेव च । 
द्रव्यादिकत्रिकवत्तिस्तु सत्ता परतयोच्यते ॥। 
परभिन्ना तु या जातिः संवापरतयोच्यते । 
दरव्प्रादिकजातिस्तु परापरतयोच्यते ॥ 


[ ॐ 


वरमपरञ्चेति' यहां आने वाले इति शब्द की व्याख्या इस प्रकार दी 
गर है--अत्रे तिश्ञब्दस्य स्वसमभिव्याहूत-पदार्थतावच्छेदक~-परत्वापरत्वरूप- 
द्विप्रकारवत्सामान्यमिति वाक्याथंः । 


जाति ओर उपाधि- 


साभान्य के दो भाग कयि जाते है--मखड ओर सखंड । अखंड जाति है 
सखंड उपाधि । पहला साक्षात्‌ रूप से सम्बद्ध सामान्य है, दूसरा परम्परया 
सम्बद्ध सामान्य । द्रव्यत्व क्म॑त्व प्रथम के उदाहरण है, प्रमेयत्व ओर दण्डित्व 
दूसरे के है । अभिप्राय यह है कि द्रव्यत्व द्रव्य से सीधा सम्बद्ध है, कितु दण्डी का 
दण्डित्व से सम्बध दण्डके माध्यम सेही है; यदि दण्डसंयोगहट जाये तौ 
दण्डित्वधमं भी हट जायेगा । अतः यह परम्परया सम्बन्ध है, द्रव्य ओर 
द्रव्यत्व के बीच कोईएेसा माध्यम नहीं है । प्रत्येक सामान्य गुण जाति नहीं 
होता यद्यपि बहुत से व्यक्ति अन्धे, लंगड़े या कलिहो सक्ते हये जाति नहीं 
कहलाएंगे । उदयनाचायं ने निम्नकारिका में छः कारण दिये हैं जिनकेकारण 
एक सामान्य गृण भी जाति नहीं बन सकता-- 


 व्यक्तेरभेदस्तुल्यत्वं संकरोऽथानवस्थितिः । 
रूपहानिरसंबन्धो जातिबाधकसग्रहंः । 


१. जो पदाथं एकही हो, वह जाति नहीं बनाता जसे आकाशत्व जाति 
नहीं है। २.जोपदा्थंएक ही हों उनकी पृथङ्‌ पृथक्‌ जाति नहीं होती जंसे 
घटत्व ओर कलशत्व पृथक्‌-पृथक्‌ जाति नदीं हो सकती । ३. जिन गृण मे 
परस्पर सकरहो वे जाति नहीं बनाते जसे भूतत्व ओर मूतंत्व । भकाशभूत 
हैगौरम्‌तं नहीं है ओर मनस्‌ मूतं हैपर भूत नहीं है, जबकि आकाशा कं 
अतिरिक्त शोष चारों तत्त्वत भूत भीँ ओौर मूतं भी। ४. स्वयं जाति की 
जाति नहीं होती । अन्थथा अनवस्था दोष आ जाएगा । ५. विशेष की विशोषत्व 
जाति नहीं होती । क्योकि विशेष कास्वरूपहौषएसा है कि वह जाति के 





१. साक्षात्सम्बद्धमवण्डसामान्यं जातिः, परम्परया सम्बद्धं सखण्डसामान्य- 
मुपाधिः । तकंकिरणावली, पृ. २२. 
२. किरणावली, ¶. १६१. 


( १७ ) 


विरुद्ध है । ६. जो परस्पर असम्बद्ध हो उनकी जाति नहीं हो सकती । जसे 
समवायत्व । 

इसं प्रकार यह स्पष्ट हो जाएगा कि अन्नम्भटट ने द्रव्य, गुण ओौर कमं की 
जाति मानी है अन्तिम चार पदार्थो की नहीं । दरव्यम भी कृरएेसे द्रव्य है 
जसे आकाश या काल-जिनकी जाति नहीं हौ सकती । फलतः उपाधि वह्‌ 
गुण है जो अनेक व्यक्तियों पं रहता हौ जबकि जाति एक विशेष प्रकारकी 
उपाधि है जो ऊपर दी गई श्तं पूरी होने पर ही हो सकती है । उदाहरणतः यदि 
सौ व्यवितयों का हम उनकी राष्टीयता, भाषा, ओौर शिक्षा के अनुसार वर्गीकरण 
करंतोएकही व्यक्तिभ।षा की दष्टं से एक वं मं, वणंकीदुष्टिसे दूसरे वं 
मे, ओर राष्टरीयता की दुष्टिसे अन्थ वगं मे आएगा, अतः यह वर्गीकरण नदी 
बन सकता । मनृष्य एक जाति अवश्य है क्योकि वह भाकृतिग्राह्य है कितु काला 
एक ज।ति नहीं है क्थोकरि उसमे मनुष्य क अतिरिक्त काले पशुओं कोभी लेना 
पड़ेगा । इस प्रकार भारतीय न्यायल्ञास्त्र मे जाति ओौर उपाधि का यहं 
सक्षम मेद दिया गया है भौर यह उसकी एक विशेष देन है । 


नित्यद्रव्यवृत्तयो विशेषास्त्वनन्ता एव )! 
नित्य द्रव्यो मे रहने वाले विशेष तो अनन्त ही ह) 


(त. दी.) विक्ञेषं विभजते--नित्ये ति । पुथिग्यादिचतुष्ट यस्य परमाणव 
आकाल्ञादिपञ्चकञ्च नित्यद्रव्याणि ॥ 


कणाद विशेष को अन्तम रहने के कारण अन्त्य कहते हैँ । अन्त्य का 
अथं है कि वह्‌ अवसान में रहने वाला है । आगे चलकर अन्नम्भद्‌ट बतलाएगे 
किं विशेष वह दै जो नित्य पदार्थो मे रहता है भौर उन्हूं एकं दूसरे से 
पृथक करता है । ये विडेष अनन्त हँ क्योकि प्रत्येक नित्य पदाथं के 
अपने-अपने पृथक्‌-पृथक्‌ हैँ । विशेष की दूसरी परिभाषा है-स्वतो व्यावतं- 
कत्वम्‌ । अर्थात्‌ जो स्व से स्व को पृथक्‌ करे । विशेष सजातीय परमाण॒ओं 
मे परस्पर भेदसिद्धि के ल्यि माना जातादहै। पृथ्वी, जल, तेज, ओौर 
वायु के परमाणुं मे ओर आकाश, काल, दिग्‌, आत्मा ओर मन मे विज्लेष 
रहता है । विशेष की कुछ मन्य परिभाषाएं हैँ- -जातिरहितत्वे सति नित्य- 
द्रव्य मात्रवृत्तिः, एकमात्रेसमवेतःवे सति सामान्यशुन्यः, तथा अत्यन्तव्यावृत्तिः । 
इन सभी परिभाषाओं का एक ही तात्पर्यां है कि एक नित्य पदाथं को 
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दूसरे नित्य पदाथं से पृथक्‌ करने के लिए विशेष को भी पदाथं मानना भावश्यक 
है । सिद्धान्तचन््रोदय मे विशेष की. आवश्यकता इन शब्दों मे बताई 
गई है--घटादीनां कपालसमवेतत्वादिकं पटादिभेदकमस्ति परमाणनां तु 
परस्परभेदकं न किञ्चिदस्त्यतो नायत्या विज्ञेष आश्चयितव्यः । धट पट से इस- 
लिएपृथक्‌ हैकिंषट के अवयव पटके अवयवसे भिन्न हैँ। ओौर इसप्रकार 
अवयव का भेद होने से अवयवी कामी भद मान ले तो अन्ततोगत्वा हमें परमाणु 
आकर रुकना पड़ेगा क्योकि परमाणु का तो कोर अवयव होता नहीं । फिर एक 
परमाणु को दूसरे परमाणु से कंसे प्थक्र किया जाए ? अतः इस समस्या 
का समाधान करने के किएपरमाण्‌ में विशेष की सत्ता मानने के अतिरिक्त 
ओर कोई चारा नहीं है। 

विशेष पदाथं की सत्ता का यह सिद्धान्त वशे षिकदशेन का इतना 
महतत्वपूणे अंग है कि इसके आघार पर इस दशन कानाम ही वेश्ञेषिक 
दशन पड़ गया यद्यपि कणादने इसपर इतना अधिक बल कहीं नहीं 
दिया । केवल एक सूत्र--अन्यत्रान्त्येभ्यो विक्ञषेभ्यः'-मे इसका उल्लेख 
किया है) उन्होने यह बतलाया है कि यह विशेष पदार्थो के परमाणृओं त 
रहता है । इसी स्थल पर भ्रशञस्तपादने विशेष के सिद्धान्त का ऊहापौह्‌- 
पृवेक प्रतिपादन किया जिसका बहुत से नव्यनेयायिकों ने खण्डन भी किया, 
यद्यपि वे नव्यनेयायिक अन्यथा वेशेषिक दहन के सिद्धान्तो को मानते है। 
उनका यह कहना है कि यदि एक परमाणु को दूसरे परमाणु से पृथक्‌ 
मानने के ल्यि विशेष की आवश्यकता है तो एक विशेष को दूसरे विशेष 
से पृथक्‌ मानने के लियि भी एकं पदाथ की आवश्यकता पड़गी । यदि यह्‌ 
कहा जाए कि स्वयं विशेषो मेही एक एसी शक्ति है कि वे एकं दुसरे से 
पृथक्‌ हो जाते है, तो यह श्वत परमाणुओों मेही क्यों न मान ली जाए; 
यदि एसी शक्ति माननी हीदहै तो विश्लेष की अतिरिक्त सत्ता मानने की 
कोई आवर्यकता नहीं । किन्तु इस आक्षेप का प्रक्ञस्तपाद ने पहले ही अपने 
भाष्य मे उत्तरदेने का प्रयत्न किया है यद्यपि वह उत्तर बहुत सन्तोषजनक 
नहीं है । प्रशस्तपाद के भाष्य से इस सम्बन्ध में प्रस्तुत प्रसंग उद्धृत किया 
जाता है--अथान्त्य विश्षेषे ष्विव परमाणृष कस्मान्न स्वतः प्रत्ययन्यावृत्तिः प्रत्य- 
भिक्ञानं वा कल्प्यत इति चेन्न तादात्म्यात्‌ । इह तादात्म्यनिमित्तप्रत्ययो 
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भवति यथा घटादिषु प्रदीपात्‌ । न तु प्रदीपे प्रदीपात्‌ । यथा च इवमांसादीनां स्वल 
एवाशुचित्वं तद्योगादन्येषां तथेहापि तादात्म्यादन्त्यविशषेषु स्वत एव प्रत्ययब्या- 
वृत्तिस्तद्योगात्परमाण्वादिष्विति ।' इस सम्बन्ध मे यह उल्लेडनीय है कि 
विशेष का सिद्धान्त नव्यनेयायिक, भाट ओौर प्रभाकर मीमांसक स्वीकार 
नहीं करते ओर न वेदौन्ती ही उसे मानते हैँ । 


समवायस्त्वेक एव ।! 


समवायतो एक हीदहै 


(त. दी.) समवायस्य भेवो नास्तीत्याह--समवायस्त्विति ॥ 


समवाय का शन्दाथं है घनिष्ठ सम्बन्ध या दो वस्तुओं का परस्पर एक 
दूसरे के निकट आना । यह एसे धनिष्ठ सम्बन्ध को बतलाता है जो उन 
दो वस्तुओं में रहता है जिनका सम्बन्ध विना उन्हं नष्ट किये नहीं नष्ट किया 
जा सकता । आगे चलकर अन्नम्भट समवाय की परिभाषा देते हृए यह बत. 
लाएगे कि समवाय उन दो पदार्थो मे, जो सदा अविभक्त रहते है, रहने वाला 
नित्य सम्बन्ध है । यहां समवाय को निध्य सम्बन्ध कहा गय। है क्योकि 
संयोग एक गृण है ओौर अनित्य है । अयुतसिद्ध उन पदार्थो को बतल।ता है जो 
एक दरुभरे पर अवरभ्बित रहते है जेते घट ओौरकप्राल या गुण ओर गुणी । अयृत- 
सिद्धका विपरीता्थंक है युतसिद्ध अर्थात्‌ जो परस्पर मिने हए हैया एक दूसरेसे 
पृथक्‌ है ।यु घातुके दोनों अथं हैँ जोड़ना ओौर पृथक्‌ करना। किन्तु इससे 
य॒तर्सिद्ध शब्द के अथं में कोई अन्तर नहीं आता! यदि युतसिद्ध का अथं यह ले 
कि जोड दिये गयेर्हैतो भी यही अथं निकलेगा कि वे कभी पृथक्‌- 
पृथक्‌ थे ओर यदि यूत शब्द का यह अथंलेक्रिजो पृथक्‌ हतो भी 
यही अथं निककग। कि किंसो अवस्था मै ये पृथक्‌ थे । इसके 
विपरीत अयुतसिद्ध वे पदार्थं हैँजो किंसी भी अवस्था मे पृथक्‌-पुथक्‌ नहीं 
थे । घट केदो कपाल कभी पुथक््‌-पुथक्थे, ओर मब भी प थक्‌-पुथक्‌ किये 
ज। सकते है, अतः उनका सम्बन्व संपोग सम्बन्ध है । किन्तु घट उन कपालो 
से पृथक्‌ नकभी थाओौर मे कभीहो सकता है । अतः घट ओर कपाल 
का सम्बन्ध समवाय सम्बन्ध है। 
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अयुतसिद्ध सम्बन्ध पांच प्रकार से सम्भव है। १. अवयव ओौर अवयवी 
मर. गृण ओर गृणीमे, ३. क्रिया ओर क्रियावान्‌ में, ४. जाति ओर व्यविति 
मे, ५. विशेष ओौर उसके अधिकरण नित्य द्रव्यमें। कणाद ने समवाय की 
जो परिभाषा दी है वह अधिक सरल ओर कम विस्तत है--इहेदमिति यतः 
कार्यकारणयोः स समवायः ।' एसा प्रतीतहोता है कि परवती आचायो ने 
हस प्रारम्भिकं परिमाषा को पल्लवित पुष्पित किया । 

अन्नम्भटू ने यहां समवाय को केवल एक ही बतलाया है ओर एसा बलपूवेक 
कहा है--समवायस्त्वेक एव । एसा अन्नम्भटट ने जानबृज्ञ कर किया है क्योकि 
प्राभाकर मीमांसक ओर नव्यनेयायिकों मे कुछ लोग एसा नहीं मानते । 
नव्यनेयापिकों मे कुछ लोग समवाय को नित्य भी नहीं मानते । समवाय का 
नित्यत्व यह कहकर सिद्ध किया जाता है कि भावकायं केवल उपादान कारण 
मेही समवाय सम्बन्ध से उत्पन्न होते हैँ। यदि एेसा मनं तो समवाय 
भी उत्पन्न होने के लिए एक अन्य समवाय की अपेक्षा रखेगा ओर इस 
प्रकार अनवस्था दोष आ जाएगा । अतः समवाय को अनत्पाद्य अर्थात्‌ नित्य 
मानना च'हिए । हां, यह नित्यत्व परमाणु के नित्यत्व की भांति एकांत नहीं 
प्रत्यत आपेक्षिक है। समवाय के नित्य होने का यह अथं हैकायं को उत्पन्न 
किये बिना न इसे उत्पन्न किया जा सकता है ओर काथंको नष्ट किये 
बिना इसे नष्ट भी नहीं क्रिया जा सकता । यहां नेयायिकों ओर वेशेषिकों मे, 
जिन्हें सिद्धान्तचन्द्रोदयकार प्राचीन ओर नव्य केनाम से पुकारते है, मत- 
भेद है । नेयायिकोंका कहना है कि समवाय प्रत्यक्ष है, अतः उसके लिये 
किसी प्रमाण कौ आवश्यकता नहीं किन्तु वेशेषिक, जिनमे अन्नम्भद्ट भी 
सम्मिलित है समवाय को प्रत्यक्ष नहीं मानते । वै इसका यह कारण देते ह 
किं कभी-कभी जिन दो पदार्थो मे समवाय होता है, उनमेसे एक परोक्ष 
होता है । उदाहरणतः आक्राश शब्द का समवाय कारण है ओर स्वय प्रत्यक्ष 
नहीं है । अतः समवाय प्रत्यक्ष नहींहै । प्रत्यत अनुमेय है । अन्नम्भट्‌ट 
आगे चलकर अपनी टीका में इसका विवेचन करते है । 

न्यायदशेन मे समवाय का बहुत अधिक महत्व है। उनका 
सारा कायकारण सिद्धान्त इसी पर आधारित है भौर यही सिद्धान्त उन्हें वस्तुवादी 
बनाता है । वेदांत के मायावाद के विरोध मे नैयायिको का विदोष मत वस्तु- 
वाद ही है । अतः सांख्य ओर वेदान्त म इस सिद्धान्त का विस्तारपूर्वक खण्डन 
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किया गया है । भाट मीमांसक भी समवायका खंडन करने में वेदान्त 
का साथ देते हैँ। नेयायिङों का परमाणुवाद भी समवाय के सिद्धान्त पर 
आधारित है। ब्रह्मसृत्र की टीका मे ज्ञङ्कुराचायं ने' समवाय सिद्धान्त का खण्डन 
किया है । उनका कहना है कि जब समवाय दो भिन्न पदार्थो का सम्बन्धदहै, तो 
यह्‌ सयोग ही हआ । यदि संयोगी द्रव्यो मे संयोग सभवाय सम्बन्ध से रहता 
है, तो समवायी द्रग्थों मे समवाय सम्बन्ध से रहेगा ओर इस प्रकार अनवस्था दोष 
आ जाएगः । नयायिकों का कहना है कि समवाय गुण नहीं है प्रत्युत पदाथ है ओौर 
समवाय समवायियो में समवाय सम्बन्ध से नहीं रहता, प्रत्य॒ते तादा्म्य सम्बन्ध 
से रहता है । वेदान्तियों का कहना है कि यदिएसा है तो संयोग ओर संयोगी 
मे भी तादात्म्य सम्बन्ध क्यों नमान लिया जाये । संयोगगुण है ओर समवाय 
पदाथं है एसा कहना स्वंथा आधाररहित है ¦ यह कहना भी गलत है कि 
समवाय नित्य होने के कारण सयोगसे पथक्‌ है क्योकि कोई-कोई संयोग 
भी नित्य होते है, उदाहुरणतः परमाण्‌ का काल्या आकाश से संयोग 
नित्य है जबकि समवाय वस्तुतः नित्य नहीं है क्योकि कायं के नष्टहो जाने 
पर वहभीनष्ट हो जाता टहै। पृल प्रश्न यह दहै कि यदि समवाय का कायं 
ओौर कारण से तादत्म्य मानंतो याकायंका ही कारण से तादात्म्य 
मानना अधिक सरल नहीं रहेगा? इसमे लाघव है । भतः वेदान्त भौर 
सांख्य कायं ओर कारण मे समवाय सम्बन्ध नहीं मानते प्रत्युत तादात्म्य सम्बन्ध 
मानते हैँ । शङ्कुराचायं ने अयुतसिद्ध सिद्धान्त का मी जमकर खण्डन कियादहै। 
उनका कहना है कि यह्‌ कहना करि कायं ओर कारण अयुतसिद्ध है इस सिद्धान्त 
के विरुद्ध जाएगा कि कारण कायं मेही रहत्ता है । वस्तुतः कारण ओौर कायं एक 
ही है, समवाय सम्बन्ध द्वारा सम्बद्ध दो भिन्न पदाथ नहीं । अतः 
नेयायिकों का वस्तुवादी दृष्टिकोण कल्पना पर आधारित है । यह्‌ विवाद 
भारतीय दर्शन के प्रौढ ग्रन्थों मे विस्तारपूवंक चलतादहै। किन्तु यहां 
इतना ही कहना पर्याप्त होगा कि नयायिकों के कायेकारण सिद्धान्त का मूल 
आवार समवाय का सिद्धान्त है। 

अभावहचतुिधः-प्रागभावः प्र्वंसाभावोऽत्यन्ताभावोऽन्योन्याभाव- 
चेति ।। 

अभाव चार प्रकार का है-प्रागभाव, प्रध्वंसाभाव, अत्यन्ताभाव भौर 
अन्योन्याभाव 


१. शङ्करभाष्य, ब्रह्मसूत्र, २. २. १७. 
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(व. वौ) अभावं विभजते- श्र भावेति । 


अनाव- 


यहां अभावके चार भेद बतलाये गये हैँ । प्रागभाव वस्तु की उत्पत्ति 
से भूवं रहने वाला भभाव है । प्रध्वंसाभाव वस्तु के नष्ट हो जाने पर होने वाला 
जमाव है । अत्यन्ताभाव वस्तु का भात्यन्तिक अभाव है, ओर अन्योन्याभाव 
पारस्परिक अभाव । करई ग्रन्थों मे इन चार अभावोंको दो मृल भागो मे विभाजित 
कर दिया है । संसर्गाभाव ओर अन्योन्याभाव । प्रागभाव, प्रध्वंसाभाव ओर अत्यन्ता- 
भाव । संसर्गाभाव के तीनरूप है। जब हम कहते है -इह भूतले घटो नास्ति- 
उस समय हम भूतल से घट के संसगंका अभाव बतलाति है। इसी प्रकार 
प्रागभाव या प्रध्वंसाभाव भी अधिकरण में पदाथं का अभाव बतलातेहै। 
जबकि अन्योन्याभाव दो पदार्थोका पारस्परिके अभाव बतलाता है । वस्तुतः 
अन्योन्याभाव दो संसगभिवों को मिलाकर बनता है-- घटः पटो नास्ति इसके 
दो अथं है--घटे पटत्वं नास्ति ओर पटे घटत्वं नास्ति। अन्योन्याभाव में दोनों 
पदाथं समानाधिकरण होते हैँ ओौरप्रथमामें रखे जति है जबकि संसर्गभाव 
मे एक अधिकरण होता है, एक आधेप । 


ल्ददेर्न नः 

अभाव का एक लक्षण है मावभिन्न । सिद्धान्तचन्द्रोदय मे अभाव का 
लक्षण दिया है-- प्रतियोगिज्ञानाधी नविषयत्वम्‌ । सिद्धान्तमक्तावली मेँ अभाव 
का लक्षण दिवा है--द्रव्यादिषट्‌कान्योन्याभावत्वम्‌' । प्रथम लक्षण का यह 
अभिप्रायहैकिअभाव वह है जिसका ज्ञान उसके प्रतियोगी अर्थात्‌ विरोधी पदां 
के ज्ञान पर अ'घारितहो जीर दूषरी परिभाषा का यह मर्थं है-छः द्रव्यो का 
पाःस्परिक निषेध अर्थात्‌ जो छहों द्रव्योंसे पृथक्‌ है । किन्तु इस दूसरी 
परिभाषा में यह दोष है कि यहां अन्योन्याभाव शब्द आ गया है जो कि स्वयं 
अभाव का ही एक भेद है। सवंदशंनसंग्रह मे अभाव का यह लक्षण दिया 
है--असमवायत्वे सत्यसमवायित्वम्‌ ` अर्थात्‌ न अभाव स्वयं समवाय सम्बन्ध से 
कही रहता है, न अभाव में कोई समवाय सम्बन्ध से रहता है। नंयायिकों 
का कहन! है कि अभव प्रत्यक्षगम्थ है ओर विशेषणता सम्बन्ध से अधिकरण 
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से सम्बद्ध रहता है । अर्थात्‌ जब हम कहते है-- घटाभाववद्भूतलम्‌-तो हमारा 
यह अभिप्राय होता दै कि भूतल घटाभाव विशिष्ट है । इस प्रकार नैयायिको 
ने अभाव को कल्पना करके व्यावहारिकं उपयोग के ल्यि एकं सुविधा बना 
ली । वस्तुस्थिति यह है कि अभाव की गणना पदां मंहोही नहीं सकती । 
क्योकि अभाव रोष छः पदार्थो कासर्वथा विरोधी दहै। हां अभाव को इस 
शाब्दिकं अथं में'पदाथं अवश्य मानाजा सकता है कि वहु अभाव' पदका 
अथं है । किन्तु इसकी कोई वास्तविक स्थिति नहीं है । ओर इसके भेद भी 
केवल भ।षाकीसुविधाके ल्एिदहँ। वे आरोपित है, वास्तविक नहीं । उदा- 
हरणतः घटाभाव ओौर पटाभाव. में कोई वास्तविक भेद नहीं है। यह 
कहना कि जहाँपट हो वहां भी घटाभाव रहता है ओर जहां घट हो वहां 
भी पटाभाव रहता है, अतः घटाभाव ओर पटाभाव परस्पर भिन्न है, ठीक 
नहीं होगा । क्योकि वास्तविक भेद घट ओर पटमें है जिसका आरोपे हम 
घटाभाव ओौर पटाभाव मेंकररहे रहँ । अभिप्राय यह है कि अभाव भूतल 
का कोई विशेषण नहीं हो सकता । जसा कि बेदान्तियों का कहना है, अभाव 
पदाथं नहीं है केवर कवेल्य खूप है । अर्थात्‌ यह भूतल को केवल भूतल केरूप 
मे बतलात। है । इससे अधिक कुछ नहीं । 


कणाद ने अपनेसूत्रों म अभाव को गिनवायाभी नहींहै। किन्तु दीका- 
कारोंने कणाद ॐ अन्य सूरो मे जमे--कारणाभावात्‌ का्यभिकः' ओर असति 
क्रियागुणव्यपदेज्ञाभावादर्थान्तरम्‌ -मे अभाव शब्द को देखकर अभावको एक 
पृथक्‌ पदाथं मान लिया । उदयनाचा्यं ने किरणावलि मे अजभावको सूत्रमेन 
गिनने का यह कारण दिथादहै- एते च पदार्थाः प्रधानतयोदिष्टा अभावस्तु 
स्वरूपवानपि नोद्‌ दिष्टः प्रतियो गिनिरूपणाधीननि शपणत्वात्‌ न तुच्छत्वात्‌ । किन्तु 
इससे यह सिद्ध नहीं होता कि अभाव की स्वतन्त्र सत्ता है। इतना निरिचत 
है कि चाहे तात्िकं दृष्टि से अभाव की सत्तान हो किन्तु व्यवहार के लिए 
इसकी सत्ता मान कर चलने से ताकिक पद्धति मे बहुत सुविधा हो जाती है। 
अभाव, प्रतियोगी ओर अनुयोगी कुछ एसे ही शब्द टै जिनकी वास्तविक सत्ता 
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चाहे नहीं है, किन्तु जिनका प्रयोग भारत के सभी दाशनिकों ने किया है भौर 
इससे उन्हे बहुत सुविधा भी हृई है । 


गन्धवती पृथिवी । सा द्विविधा- नित्यानित्या च । नित्या 
परमार. रूपा । भ्रनित्या कायरूपा । पुनस्त्रिविधा--शरीरेन्द्रियविषय- 
भेदात्‌ । शरीरमस्मदादीनाम्‌ । इन्द्रियं गन्धग्राहकं घ्रां नासाग्रवति । 
विषयो मत्पाषारणादिः ॥ 


गन्घवतौ (जिसमे गन्व॒सभवाय सम्बन्ध से हो) पृथ्वीहै। वह दो 
प्रकार कौ है-- नित्य ओर अनित्य । नित्य परमाणुरूप है । अनित्य कायं 
(घटादि) खूप । फिर वह (?)' तोन प्रकार की है- शरीर, इन्द्रियं ओर 
विषय । शरीर हमारा (पार्थिव प्राणियोंका ) दहै । इन्द्रिय गन्ध को ्रहण 


करने वाली धाणेन्दिय है जो नासिका के अग्रभाग में स्थित है । विषय मिट्टी 
पत्थर आदि है । 


(त. दौ.) तत्रोब्देश्ादिक्रमान्‌ सारात्पृ थिव्या लक्षणमाह-- गन्धवतीति । 
नाम्ना पदा्थसंकोतनम्‌हेशः । उदेदाक्रमे च सवत्रच्छेव नियामिका । नन्‌ सुरभ्य- 
सुरस्यवयवारज्धे द्रव्ये परस्परविरोधेन गन्धानृत्पादादव्याप्तिः । न च तत्र 
गन्धप्रतीत्यन्‌ पपत्तिरिति वाच्यम्‌; अवयवगन्धस्येव तत्र प्रतीतिसंभवेन चित्र- 
गन्धानङ्खोकारात्‌ ॥ किञ्चोत्यन्नविनष्टघटादावव्याप्तिरिति चेत्‌, न; गन्धसमा- 
नाधिकरणद्रव्यत्वापरजातिमत्त्वस्यव विवक्षितत्वात्‌ । नन्‌ जलादावपि गन्धप्रती- 
तेरतिब्याप्तिरिति चेत्‌,-न; अन्वयव्यतिरेकाम्यां पृ थिवोगन्धस्येव तत्र भानाङ्खो- 
कारात्‌ । नन्‌ तथापि कालस्य सर्बाधारतया सर्वेषां लक्षणानां कालेऽतिन्याप्तिरिति 
चेत्‌--न; सर्वाधारताप्रयोजकसंबन्धभिन्नासंबन्धे न लक्षणस्याभिमतत्वात्‌ ॥ 

प्‌ थिव विभजते--सा द्वि विघेति । नित्यत्वं ध्वंसाप्रतियोगित्वम्‌ । ध्व स- 
प्रतियोगित्वमनित्यत्वम्‌ ॥ प्रकारान्तरेण विभजते-- पुनरिति । आत्मना भोगा- 
यतनं शरीरम्‌ । यदवच्छिन्नात्मनि भोगो जायते तदभोगायतनम्‌ । सुखदुःखान्य- 
तरसाक्षात्कारो भोगः ॥ शब्देतरो इ. तविङोषगुण।नाश्रयत्वे सति ज्ञानकारणमनः- 
संयोगाश्चयत्वमिन्द्रियत्वम्‌ । शरीरेन्द्रियभिन्नो विषयः । एवञ्च गन्धवच्छरीरं 
पाथिवशरीरम्‌, गन्धवदिन्दरियं पा्थिवेन्द्रियम्‌, गन्धवान्विषयः पाथिवविषय 


१. यहां भयं में मतभेद हं । हिन्दी व्याख्था देखियं पृ ० २६-२७ । 
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इति तत्तल्लक्षणं बोध्यम्‌ ॥ पाथिवशरीरं दक्षंयति--ज्ञरीरमिति। पाथिवेन्व्िय 
दशं यति--इन्द्रियमिति । गन्धग्राहकमिति प्रयोजनकथनम्‌ । घ्राणमिति 
संज्ञा । नासाग्रेत्याश्नयोक्तिः ।! एवमत्तरत्रापि ज्ञेयम्‌ । पाथिवविषयं दरहायति-- 


विषयेति ॥ 
पृथ्वी 


यहां पृथ्वी का लक्षण गन्धवती किया है जिसका अथं है गन्धसमवा- 
यिकारणम्‌ । यहां "वत्‌" का अथं टै--स्मवाय, अन्यथा तो काल ओर 
दिक्‌ भौ कालिक ओर देशिक सम्बन्ध से गन्ध के साथ सम्बद्ध रहते है; 
अतः अतिन्याप्ति दोष आ जाएगा । दीपिका में अन्य तीन आक्षेप भी उठये 
गये हैँ । पहला यदि एक पदाथं में सुगन्ध ओर दुर्गन्ध दोनों मिलकर उसे 
गन्धरहित कर द॒तो उसमे यह लक्षण नहीं घटेगा । अतः वहा भी यह 
लक्षण षट जाए, इसके लिए यह ञआवदयक है कि यहां 'वत्‌'का अथं या 
तो क्षमवाय माना जाय, अथवा एक ॒चित्रगन्ध की उपस्थिति मानो जा ए । 
चित्रगन्ध की उपस्थिति यहां नहीं मानी जा सकती वयोकि अलग-अलग भागों 
की अर्ग-मलग गन्ध प्रतीति में आती है अतः वत्‌" का अथं समवायही 
है । दसरा आक्षेप वही हैजो द्रव्य को गुणवत्‌ कहने मे आता है अर्थात्‌ 
जसे ही द्रव्य उत्पन्न होता है उसक्षण वह नि गृण होता है ओौर इसलिए 
उसमें गन्ध भी नहीं होगी । इसका समाधान यह कहकर किया गय। है कि 
यहां गन्ध-समानाधिकरणद्रव्यत्वापर-जो ति मत्त ही विवक्षित है । तीसरा 
आक्षेप यह है किं जल इत्यादि में भी गन्ध देखने मँ आती है किन्तु इसका 
उत्तर यहहै कि वह गन्ध पाथिव कणोंके संयोग कै कारण ही है। चौथा 
आक्षेप जो दीपिका ने नहीं दिया, ओर बोडास ने अपने रिष्पणों मे दिया है, 
वह यह है कि पाषाण इत्यादि पाथिव पदाथ भी निर्गन्ध होते है । किन्तु 
इसका उत्तर यह है कि उनमें गन्ध अनुद्भूत होती है यद्यपि इसकी सत्ता 
वहां अवरस्य होती है। कारु के सर्वाधार होने के कारण पृथ्वी का लक्षण 
उसमे भी अतिव्याप्त हो जायेगा, यह कहना ठीक नहीं, क्योकि सर्वाधार 
होने के कारण होने वाला सम्बन्ध यहां याअन्य लक्षणो मेँ अभिप्रेत नहीं है । 


पृथ्वी केगृण 
यद्यपि यहाँ गन्ध को पृथ्वी का लक्षण माना है। किन्तु गन्ध पृथ्वी 
का एक्‌ मात्र गुण नहींहै। कणाद ने अपने सूत्रोंमे पृथ्वी के चार गृण 
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मने है रूपरसगन्धस्पशंवती पृथिवी," ओर शंकर मिश्र ने इसके आवार 
पर पृथ्वीके चार वकल्पिक लक्षण भी माने हैः। इसङे अतिरिक्त जैसा कि 
हम पहले बतला चुके है, पृथ्वी मे दस गृण ओर रहते है ओर इस प्रकार 
पृथ्वी भें कुल १४गृणरहैँ किन्तु लक्षण कोटि पै असाधारण धमंकाही 
निदंश रहता है । पृथ्वी का असाधारण घमं गन्वमत्र ही है । कछ पुस्तकों 
मे गन्धवती पृथ्वी से पूवं ^तत्र' पाठ भी जाता है जिसका अथं नीलकण्ठ 
ने यह किया दै--पु थिव्यादिषु (नवद्रव्येष ) मध्य इत्यथः । 


नित्य ओर अनित्य पृथ्वी- 


दीपिकामे नित्य का अथं दिया है--ध्वंसाप्रतियोगित्वम ओर अनित्य 
का अर्थं दिया है--ध्वंसप्रतियोगित्वम्‌ । जो नष्ट न हो सके वह नित्य है 
ओर जो नष्ट हो सके वह्‌ अनित्यदहै। किन्तु इससे भी अधिक उपयक्त 
परिभाषा वाक्यवत्ति मे दी है-- नित्यत्वं प्रागभावाप्रतियोगित्वे सति 
ध्वंसाप्रतियोगित्वम्‌ तथा अनित्यत्वं प्रागभावप्रतियो गित्वध्वंसप्रतियोगित्वान्यतर- 
त्वं बोध्यम्‌ । दीपिका की परिभाषा मेंध्वस को भी नित्य मानना पड़ेगा क्योकि 
इसका ध्वंस नहीं होता अतः वह्‌ ध्वंस का अप्रतियोगी है किन्तु नित्य नहीं क्योकि 
उसकी उत्पत्ति होती है । वाक्यवत्ति के लक्षण में प्रागभाव के अप्रतियोगी 
होने कौ शतं ल्ग जाने पर यह दोष नहीं होगा । किन्तु कुछ विद्वानों के मतानुसार 
ध्वंस नित्य है ओर उनके अनुसार दीपिकाकी परिभाषा ठीक है । नित्यत्व 
की एक दूसरी भी सरल परिभाषा दी जाती है--त्रकालिकसंसर्गावच्छिन्नत्वम्‌ । 
अर्थात्‌ जो तीनों कालों मेंरहे। कोई भी लक्षण माने, कायं सदा अनित्य 
ही रहेगा क्योकि उत्पन्न होने से पहले उसका अभाव होता है । परमाणू नित्य 
है क्योकि न वे उत्पन्न होतेह न नष्ट । वंश्षेषिकों के मतानुसार 
परमाणुवाद की व्याख्या हम भागे चल कर करगे । 


एक अन्य विभाजन- 


पृथ्वी को शरीर, इन्द्रियं ओर विषय की दुष्टि से त्रिधा विभाजित 
किया जाता है । मनुष्य इत्यादि का शरीर पार्थिव शरीर है, नासिका या 
घ्राणेन्द्रि इन्द्रिय है, जबकि पत्थर इत्यादि उसके विषय हँ । कणाद ने भी इन 
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तीन प्रकार की पुथ्वियोका द्णंन किया है' । किन्तु इस विषयमे मतमेद 
है कि पृथ्वी का यह त्रिषा विभाजन कायंरूपा पृथ्वी का हैया सभी 
प्रकार की पृथ्वी का । यहां तकंसंग्रह कै पाठ पर भी इसका निणंय 
निभंर करता है, क्योकि एक स्थान पर "पुनस्त्रिविधा" से पटले 'सा' पाठ 
मिलता है भौर यदि इस पाठको मानें तो यह विभाजन कायंरूपा पृथ्वी 
काही मानना होगा । यह पाठ कणाद के निम्न सूत्र के आध।र पर भी 
युक्तिसंगत माना जा सकता है, वयोकि इस सुत्र मँकायंपृथ्वी के हीये 
तीन भेद मानें है--तत्पुनः धृथिष्यादि कायंद्रव्यं त्रिविधं शरीरेन्वरियविषय- 
संज्ञकम्‌" किन्तु यहां यदि “सा पाठन भीमानंतो भी पूनः शब्दके आधार 
पर यही अथं निकाला जा सकता है ओर सिद्धान्तचन्द्रोदय में वस्तुतः निकाला 
भी गया है। 'सा' शब्द के यहां पठने के सम्बन्ध मे सबसे बड़ी बाधा यह है 
कि दीपिका ने यहाँ टिप्पणी करते हुए लिखा है-्रकारान्तरेण विभजते । 
अर्थात्‌ यह विभ।जन एक अन्य प्रकार से किया गया है, जिसका अथं यह है 
किं यह एक उपविभाजन नहीं है प्रत्यृत प्रकारान्तर से किया जाने वाला एक 
स्वतंत्र विभाजन है । यह बात सिद्धान्तचन््रोदय के भी विरोध मे जाती 
है। किन्तु प्रश्न यह है कि क्या अन्नम्भटू कणादके स॒त्रोंके विरोध में 
जा सकते हैँ  जसाकि हमने ऊपर ल्खिा कणाद के सत्रोंमेंये क्न 
विभाजन काय पृथ्वीके ही माने गये हैँ ओौर प्रहमस्तपाद ने अपनी टीका मे 
इसे ओौर भो स्पष्ट कर दिया है--त्रिविधं चास्याः कायंम्‌ । शरीरेन्द्रियविषय- 
संज्ञकम्‌ । यदि अन्नम्भटर इसे पथ्वी-मात्र का विभाजन मानं, तो यह्‌ इस 
समस्त परम्परा के विरुद्ध चला जाएगा । अतः जेसाकि नीलकण्ठ ने कहा 
है-चाहे हम कोई सा ही विभाजन माने, वस्तुस्थिति यह है कि यह्‌ 
विभाजन नित्या पृथ्वी पर लागू नहीं होगा--अच्र नित्यपुथिग्याः शरीरेन्द्रिय- 
भिन्चत्वरूपविषयलक्षणाक्रान्तत्वेन विषयान्तगंतत्वमिति पृ थिव्यास्त्रिविधत्वमत एव 
मूले पुनस्त्रिविषेत्युक्तिः संगच्छत इति ध्येयम्‌ । नित्या पृथ्वी वस्तुतः तृतीय 
प्रकारके विभाजन के अन्तगंत आएगी ओौर इस प्रकार इन तीन प्रकारो 


मे उसका भी समावेश हो जाएगा । इस प्रकार दोनों ही द्ष्टियों का समन्वय 
हो सकता है । 
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शरीर की परिभाषा दै--आत्मनो भोगायतनम्‌' । इससे भी अधिक 
उपयुक्त॒परिमाषा है --अन्त्यावयवित्वे संति चेष्टात्रयम्‌` । अर्थात्‌ जिसमे 
स्वतन्त्र चेष्टा है, ओर जो अन्तिम अवयवी हो, वह शरीर है । अन्तिम 
अवयवी की परिभाषा है--अवयवजन्यत्वे सत्यवयव्यजनकत्वम्‌' । अर्थात्‌ जो 
स्वधं किन्हीं अवयवो से मिलकर बनादहै किन्तु स्वय किसी अवयवी 
का जनक नहो । जंसे षट ओौर हमारा शरीर । हमारा शरीर स्वेयं 
एक अवयवी है किन्तु अन्य अवयवी का अवयव नहींदहै । चेष्टा की 
परिभाषा दी गई है--हिताहितप्राप्तिपरिहाराथेः स्पन्दः । अर्थात्‌ जो इष्ट की 
प्राप्ति ओर अनिष्टकी निवत्तिके र्एिकी जाए । हाथ ओर पांव भीरएसी 
चेष्टा करते हैँ किन्तु वह स्वयं शरीर के अवयव हैँ । अतः अन्तिमि अवयवी 
नहीं कहला सकते । शरीर दो भागों मे विभक्त है--योनिज ओर अयोनिज । 
शुक्र, शोणित इत्यादि के संयोग॒से उत्पन्न शरीर योनिज है जंसाकि 
मनुष्य, पश ओर पक्षीका । स्वेद से उत्पन्न होने वाके कीटाणुओं का, 
वक्षो का, ओर मनु इत्यादि सिद्ध पुरुषों का शरीर अयोनिज है क्योकि वह 
स्वयम्‌ है") इस वर्गीकरण के अन्तगंत नेयायिकों ने समस्त प्राणियों का 
विभाजन कर दिा । 


इनद्िय- 


इन्द्रिय की दीपिका में यह परिभाषा दी गई है--शब्देतरोद्‌भ्‌तविहशष- 
गुणानाश्रयत्वे सति ज्ञानकारणमनःसंयोगाश्चयम्‌ । अर्थात्‌ जो मन के संयोग 
से ज्ञान का कारण बने, किन्तु स्वय शब्द के अतिरिक्त किसी अन्य विज्ेष 
गृण का आध्रयनहो । नंयायिकों के अनुसार प्रत्यक्ष को प्रक्रिया सिद्धान्त 
चन्द्रिका मे इस प्रकार दी है - आत्मा मनसा संयुज्यते मन इन्द्रियेण न्दरियमथन 
ततः प्रत्यक्षम्‌ । अर्थात्‌ इन्द्रियां एक ओर बाह्य विषयों से सम्बद्होती है, 
ओौर दूसरी ओर मनसे जोकि आत्मा से श्ुखला का कायं करतादहै। 


„ तुलनीय वात्स्यायनभाष्य, न्यायसूत्र, १.१.९. 
तुलनीय उपस्कार, वंशेषिक सूत्र, ४.२.१. 
सि द्धान्तचन्द्रोदय, ६ 
तत्रायोनिजमनपेक्ष्य शुक्रशोणितं देवर्षीणां शरीरं धमंविशेषसहितेम्योऽणुभ्यो 
जायते ।--शक्रगोणित---सन्निपातजं योनिजम्‌ । --प्रशस्तपादभाष्यः 
प०५ ८२। 
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अतः मन आत्मा मौर इन्द्रिय दोनों से सम्बन्व रखताटै ओौरयेदोनोंही 
सम्बन्व ज्ञान का कारण हैँ। उपयुक्त परिभाषा मे शब्देतरोद्भ्‌तविशेष- 
गृ णानाश्रयत्वे सति इसलिए कहा गया है कि इद्द्रिय का लक्षण आत्मा में 
अतिव्याप्त न हो जाए क्योकि आत्मा मे तो, जंसा कि पहले बताया जा 
चुका है, १४ गुण होते दै । किन्तु इस पर यह आक्षेप उञाया जा सकता है, 
किं इन्द्रियां भी जिन जिन पदार्थो से वनती रहै, उन-उन के गणो का आश्रय 
होती ही है। उदाहरणतः पथ्वी से निमित इन्द्रिय मे गन्ध ओौर तेज से 
निमित इन्द्रिय मेँ रूप होना ही चाहिए । उत्तर यहु है कि उनमें गण रहते 
अवद्य है, किन्तु व्यक्त नहीं होते । इसीलिये परिभाषा में विशेष का उदभत 
विशेषण दिया गया है । किन्तु इम प्रकार यह परिभाषा व्याप्त हो जाएगी 
क्थोकि श्रोत्र भें तो जोरि आकाश स्वरूप है, शब्द गृण उद्भूत ही रहता है 
अतः परिभाषा में 'शब्देतर' पद जोड दिष्रा गया है । इसी प्रकार इन्दरिथों की कुछ 
अन्य परिभाषाए भौ हैँ जेसे--शरीरसंयुक्तं ज्ञानकारणमतीगन्दरियम्‌' तथां 
स्मृत्यजनक-जञनजनक-मनःसयोगाश्चयत्वम्‌ः । प्रथम परिभाषा मे अतीन्द्रिय 
शब्द से आत्मा ओर बाह्य पदार्थं का निराकरण हौ जाता है भौर शरीर 
सयुक्त पद से निविकल्प ज्ञान क। निराकरण हो जाता है जोकि सविकल्प 
ज्ञान का आभ्यन्तर कारण दै । दूसरी परिभाषा में स्मृत्यजनक पद द्वारा 
आत्मा का निराकरण क्रिया गया है । इन्द्रियां दो प्रकार की है बाह्य 
ओर आभ्यन्तर । मन आभ्यन्तर है शेष इन्द्रियां बाह्य । इनमें से घ्राण, रसना 
ओर श्रोत्र केवल गुणों को ग्रहण करते है, जबकि चक्षु ओौर स्पश द्रभ्यं तथा 
गृण दोनों को ्रहण करते हैँ । 


विषय-- 


इसके अन्तगंत समस्त निर्जीव पार्थिव पदाथं आते है । ये यहाँ पर समस्त 
लेय पदार्थो के अथं में प्रयुक्त किथा गयादहै। क्योकि इन्द्रियों को हम ज्ञेय 
नहीं बना सकते, अतः वे विषय के अन्तर्गत नहीं आतीं किन्तुकम से कम 
हमारे शरीर के अतिरिक्त अन्य व्यक्तियों के शरीरज्ञेय है अतः वे तो विषय 
ही होने चादिं । स्वयं काशरीर तौ विषयी (अध्यात्मिक) है किन्तु अन्यों 


१. तकंकौमुदी, प्‌, ३ 
२. उपस्कारभाष्य, वशेषिक, दशंन, ४. २. १. 
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के शरीर अवश्य विषय है । अतः उन्हुं विषयों के अन्तगंत मानना चादिएु । 
किन्तु यहां विषय शब्द का प्रयोग एक सीमित अथं मे किया गया है सब 
ज्ञेय पदार्थो के अथं मे नहीं । अन्य मनृष्यों के शरीर भी चाहे हमारी दृष्टिसे 
व्रिषय हों, पर उनको अपनी दष्ट से विषयी हैँ । किन्तु पाषाण इत्यादि हमेशा 
विषय ही रहृगे, विषप्री नहीं हौ सकते क्योकि उनमें ज्ञान नहींहै । इस 
कटिनाई की ओर सिद्धान्तचन्द्रिका का ध्यान गया था क्योकि उसमे लिखा है- 
““यच्चेतहलञ्जणं ज्ञरीरादावतिव्याप्तमिति विभाव्यते तदा शरीरन्दरिय भिश्नत्वमेव 
तदन्‌ सरम्‌ । वस्तुतस्तु शरीरादिकमपि विषय एव । भेदेन कीतनं तु बालधी- 
वंश्चय्याय । अर्थात्‌ भोगोपयोगी सभी पदाथं विषय हैँ तौ शरीर ओर इन्द्रिया 
भी विषय के अन्तर्गत आरंगी किन्तु बालबृद्धि लोगों के लिए उनका अलग 
वर्गीकरण क्रिया गया है 1 वस्तुतः सिद्धान्तचन्द्रिका का यह विचार म्‌क्तावली 
की निम्न पंक्तिसे ले लिया गया प्रतीत होता है--ज्ञरीरेन्द्रिययोविषयत्वेऽपि 
प्रकारान्तरोषन्थासः शिष्यब्‌ द्िवेशद्याथंः ।* एेसा लगता है कि इन टीका- 
कारोंनेइस बात पर विचार नहीं किया जो हमने ऊपर कही है कि यहां 
विषय का अथं उस पदाथंसेैजो हर स्थिति में विषय ही बने रहते हैँ विषयी 
नहीं बन सकते । ध्यान देने की बात है किं अन्नम्भटर ने विषय को श॒रीरेन्द्रिय 
भिन्न कहा है, भोग या उपभोग का कोई निदेश नही किया । 

यहाँ एक यह भी प्ररन -आतादै कि क्या परमाणुओं को विषय माना 
जाएगा, क्योकि परमाणु अतीन्धिय होने के कारण भोगने मे तो आते नहीं 
ओर भाषापरिच्छेद मे तो स्पष्टरूप मे परमाणृओं का विषय से बहिष्कार किया 
गया है--विषयो चण्‌ कादिश्च ब्रह्माण्डान्त उदाहृतः' । किन्तु एसा लगता है 
कि अन्नम्भटर जैसा कि हम पहले कट्‌ चुके हैँ परमाणृओं को विषय के अन्त- 
गंत लाना चाहता है । एक दूसरा प्रश्न यह है कि वक्ष शरीर माने जाएंगे 
या विषय ? प्रशस्तपाद वक्षो को विषय मानते हैः ओर विश्वनाथ शरीर ।` 


१. न्यायसिद्धान्तम्‌क्तावली, पृ. ७५. 
२. भाषापरिच्छेद, ३८. 


३. वरिषयस्तु----म॒त्पाषाणस्थावरलक्षणः । --स्थाव्ररास्तृणौषधिलता- 


वेतानवनस्पतय इति ।--प्रशस्तपादभाष्य प. ८८-८९. 
४. तुलनीय-न च वृक्षादीनां शरीरत्वे कि मानमिति वाच्यम्‌ ।--- त्यादि 
न्यायसिद्धान्तमुक्तावली, पृ. ७३. 
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शंकर भिश्च ने दोनों पक्षों की चर्चा करके निम्न परिणाम दिया है ओौर अन्नम्भटू 
भी सम्भवतः इसमे सहमत टै -तथापि चेष्टावत्त्वमिन्द्रियवत्त्वं च नोद्‌भिदां 
स्फुटतरमतो न शरीरव्यवहारः ।‹ 


शीतस्पशेवत्य श्रापः। ता द्िविधाः--नित्या श्रनित्याऽच ! नित्याः 
परमाणरूपाः श्रनित्याः कार्थरूपाः । पुनस्त्रिविधाः-शरीरेन्दरियविषय- 
भेदात्‌ । शरीरं वरुणलोके । इन्द्रियं रसग्राहकं रसनं जिह्वाग्रवति । 
विषयः सरित्समुद्रादिः ॥ 


शीत स्पशं वाला जल दहै । वहदोप्रकार क। है--नित्य ओर अनित्य । 
नित्य परमाणुरूप है । अनित्य कायखूप है । फिर वह्‌ तीन प्रकार का है--शरीर, 
इन्द्रिय ओर विषय । शरीर वरुणलोक मे दहै । इन्द्रिय रसको ग्रहण करने 
वाली रसनन्द्रिय है जो जिह्वा के अग्रमाव मेंस्थित है । विषय नदी, समूद्र 
जादि है) 

(त. दी.) अपां लक्षणमाह--शीतेति । उत्यन्नविनष्टजलेऽव्याप्तिवारणाय 
शतस्पशं समानाधिकरणद्रव्यत्वापरजातिमत्वे तात्पयंम्‌ । श्तं शिलातलम्‌' 
इत्यादौ जलक्षबन्धादेव शीतस्पशञभानमिति नातिव्याप्तिः । अन्यत्सवं पुवंरीर्या 
व्याख्य यम्‌ ।। 
आपः-- 

शीतल स्पशं जल कालक्षण है । इसका विभाजन भी पृथ्वीकी भांति 
प्रथम नित्य, अनित्य, ओर फिर शरीर, इन्द्रिय ओर विषय के रूप मे किया गयां 
है । जलीय शरीर वरुण कोक में मानागयाहै। जि ह्वा का :अग्रभाग जो 
स्वाद ग्रहण करता है इतकी इन्द्रिय है ओर नदी, समुद्र इत्यादि इसके विषय 
हे । एसा लगता है कि एकरूपता की दृष्टि से आपः ओर तेजस्‌ पर भी लिख 
गये दोनों गयांश पृथ्वौ के गद्यांश के ठचि पर ढाके गये हे । इससे यह विचि- 
व्रता आ गईं है कि पाथिव शरीर तो प्रत्यक्ष ही देखने मे आते है, किन्तु जलीय 
ओर तेजस, जो प्रत्यक्ष दृष्टिगोचर नहीं होते, वरूण ओर आदित्य लोक मे मान 
ल्यिगये हैँ । कणादने आपःकी यह्‌ परिभाषा दी है--रूपरसस्पशं वत्य आपो 
द्वाः स्निग्धाः; ` ओौर यह भी कहा है कि जल का स्पशं शोतल होता दै' किन्तु 





१. उपस्कारमभाष्य, वंशोषिक दशन, ४. २.५. 
२. वशेषिक दर्शन, २. १. २. 
३. अप्सु शीतता, उपरिवत्‌, २.२ ५. 
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इसका कोई दर्गीकिरण नहीं किया जो किं बादके टीकाकारोंने जोड़ाहै। 
एक बार जवर टीकाकारोंने यह वर्गीकरण कर दिया तो फिर इसकेपक्ष मे 
उठने वाले समस्त अक्षेपों का समाधान अनिवायं हो गया, चाहे वह॒ समाधान 
बहुत बार उचित न भी रहाहो। उदाहरणतः यह आक्षेप किया जाता है 
किं जलीय शरीर्‌ तो जल के बुलबृले की तरह बिल्कृल तरल होगा ओौर भोग 
भोगने मे असमथं होगा । कितु इसका उत्तर यह दियाजाता है कि जलीय 
शरीर वस्तुतः प्रधान हूपसे जलीय परमाणुओं से बनते हैँ किन्तु उनमें पाथिव 
परमाणुओंका भी इतना अंश अवश्य रहता है कि वे एक सूत्र में गुथ रहे । 
जलीय शरीर केवल अयोनिज माने जाते हैँ ।' 

पाषाण मेँजोहमे शौतलताका अन्‌भव होता है, वह उसमे जलीय तत्त्व 
कीसत्ताकेकारणही है। इस्र वर्गीकरण के सम्बन्धमेजो बात हमपृथ्वीका 
वणेन करते हए कह चुके है, वही लागृ होती है । जल मे रहने वले गुणों 
का भी हम पहले ही निर्देश कर चके हैँ। 


उष्णस्पश्ेवत्तेजः । तद्द्विविधिम्‌--नित्यमनित्यं च । नित्यं परमा- 
ररूपम्‌ । श्रनित्यं कायरूपम्‌ । पुनस्त्रिविधम्‌-शरीरेन्द्रियविषयभेदात्‌ । 
शरीरमादित्यलोके । इन्द्रियं रूपग्राहक चक्षुः कृष्एताराग्रवति । विषयः 
चतुविधः-भोमदिव्योदर्थाकरजभेदात्‌ । भौमं व ह्वुघादिकम्‌ । अबिन्धनं 
दिव्यं विद्युदादि । भुक्तस्य परिरामहेतुरौदयंम्‌ ! आकरजं सुवर्णादि ॥ 


उष्ण स्पशं वाला तेजदै । वहदो प्रकार का ह-नित्य ओर अनित्य । नित्य 
परमाणुहूप है । अनित्य कायंरूप । फिर वह्‌ तीन प्रकारका है-शरीर, इन्द्रिय 
तथा विषय । शरीर आदित्यलोक मे है । इन्द्रिय सूप को ग्रहण करने 
वाली चक्षुरिन्दिय रहै, जो काली पुतली के अग्रभागमे स्थितै । विषय चार 
प्रकार का है-भौम (भूमिसम्बन्धी) दिव्य, उदयं (उदरसम्बन्धी) तथा 
आकरज । भौम अग्निञआदि हैँ । जर ही जिस की इन्धन दहै एसी विद्युदादि 
दिव्य है । खाये हुए को पचाने वाला ओौदेयं है । आकरज सुवणं आदि है । 


(त. दी.) तेजसो लक्षणमाह--उष्णस्पशं वदिति । "उष्णं जलम्‌" इति 
परतीतेस्तेजः संबन्धानुविधायित्वान्नातिव्याप्तिः। विषयं विभजते--भौमेति ! नन्‌ 


३. बआप्यतंजसवायवीयशरीराणां वरुणादित्यवा।युलोकेषु प्रसिद्धानामयोनिजत्व- 


मेव उपस्कारभाष्य, वेशोषिकदरशंन ४. २. ५. 


( # ) 


सुवणं ` पाथिवं, पौतत्वादृग्रुत्वाद्धरिद्रादिवदिति चेत्‌-न; अत्यन्तानलसंयोगे 
सति घृतादौ द्रवत्वनाशदशेनेन, जलमध्यस्थघृतादौ द्रवत्वनाादहनेन, असति 
प्रतिबन्धके पाथिबद्रव्यद्रवत्वनााग्निसयोगयोः कार्यकारणभ"वावधारणात्‌ । 
सुव्णस्यात्यन्तानलसंयोगे सत्यनुच्छिद्यमानद्रवःवाधिकरणत्वेन पाथिवत्वानुपपत्तः । 
तस्मात्पीतद्रव्यद्रवत्वनाङञप्रतिबन्धकतया व्रवद्रव्यान्तरसिद्धौ नेमित्तिकद्रवत्वा- 
धिकरणतया जलत्वान्‌ पपत्तेः, रूपवत्तया वायवादिष्वनन्तर्भावात्‌, तेजसत्व- 
सिद्धिः। तत्रोहणस्पक्लंभास्वररूपयोरुपष्टम्भकपाथिवरूपस्पर्ाम्यां प्रतिबन्धादन- 
पलन्धिः । तस्मात्युवणं तजसमिति सिद्धम्‌ ।। 


तेजस्‌ - 

इस प्रकरण मे यह्‌ उल्लेखनीय है क्रि यहां तेजस्‌ कं विषय चार प्रकार 
के माने गये हैँ। (१) पाथिव अर्थात्‌ साधारण अग्नि ओौर जुगुन्‌ इत्यादि 
(२) दिन्य अर्थात्‌ विद्यत्‌ ओर वाडइवाग्नि, (३) ओौदरिकं जो भोजन को 
पचाने मे सहायक होतार, (४) चौथा आकरज जंसे सुवर्णं इत्यादि । इनमें 
भौम ओर दिव्यतो निश्चयी तेज के स्वरूप हैँ कितु अंतिम दोनों केवल 
लाक्षणिक अर्थोमे ही तेजस्‌ पमाने जा सक्ते । भोजन को पचाने ओर 
शरीर में उष्णता उत्पन्न करने के कारण ओौदयं कोभीतेजकह्‌ देते है। 
सुवणं के तेजः त्व के सम्बन्धमें हम अभी चर्चाकरेगे । 

मूल सूत्रौ मे तेजस्‌ का यह विभजन नहीं मिलता । यह विभाजन प्रज्ञस्तपाद 
के भाष्यमें से लियागया है। उपस्कार कै लेक, शंकर मिश्चने तेजका एक 
अन्य विभाजन भमी दिया है--१. जिनमेषरूप भीदटहै ओर स्पशं भी, जसे 
सूयं का प्रकाश ।२. जिनमे रूप है, कितु स्पशं व्यक्तरूप मे नहीं है, जसे 
चन्द्रमा का प्रकाश । ३. जिनमें रूप ओर स्पशं अघं-व्यक्त हँ जेसे--नेत्र की 
ज्योति । ४. जिनमें रूप अधंव्यक्त है कितु स्पशं पूणं-व्यक्त है, जसे लाल 
गमं घट ।' यहां यह भी उल्लेखनीय है कि नंयायिकों ने रूप का ग्राहक 
चक्षमे कृष्ण तारिका काअग्रभाग माना दहै कितु आधुनिक विज्ञान इस 
कृष्ण तारिकाको बाह्य प्रकाश के अन्दर जाने का मागं मात्र मानता है 


१. चतुविधं हि तेजः किञ्चिदुद्‌म्‌ तरूपस्पर्शं यथा सौरादि, किञ्चिदुद्‌भृतरूप- 
मनृद्‌भूतस्परं ` यथा चान्द्रकिड्चिदनुद्‌ भूतरूपस्पर्शं यथा नायनम्‌ (= सौवर्ण), 
किल्चिदन्‌द्‌भूतलूपमृद्‌भूतस्पङं यथा नेदाघं वारिभजनकपालादिगतञ्च 
तेजः । उपस्कारभाष्य, वंशे षिकदरशन, २.१.२३. 


५ भीः । 


ओौर रूप का वास्तविक ग्राहक रंटीना को मानता है । दसरा एक अन्य 
सिद्धान्त जिस पर आक्षेप किया गया है वह यह है कि चक्षु प्राप्यकारी इन्द्रिय 
है अर्थात्‌ दुग्‌ इन्द्रिय आंख से बाहर दृश्य पदार्थं तक जाकर उसे छती है । 
इस पर जैन नैयायिकोंने भी आक्षेपकियाहै गौर यह मानाहै किदृग्‌ 
इन्द्रिय बाहर नहीं जाती प्रत्युत पदाथं पर पड़ने वाटी सूयं की किरणे ही 
उस पदार्थं को रंटीना तक ले जाती रहै । 

नैयायिको ने बहत से कारण द्वि है कि धातुओं को भौ क्यों तेजस 
माना जाए ? तकंदीपिका कहती है कि सुवणं न पृथ्वी है, न जल, न 
वाय॒ । यह अन्तिम पांच तत्त्वों के अन्तगंत तो माना ही नहीं जा सकता । 
सुवणं पृथ्वी नहीं है करयोकि इसे चाहे कितनी भी गर्मी पहुचाएं यह नष्ट नहीं 
होता, जिस प्रकार मक्वन गर्मी पहुचाये जाने पर लृप्त हो जाता है । सुवणं 
जल भी नहीं हो सकता क्योकि इसकी तरलता की प्रकृति स्वाभाविक नहीं है 
प्रत्युत उपाधिजन्य है । यह वायु भी नहीं हो सकता क्योक्रि इसका रूप है । 
अतः स्वणं तजस ही हो सकता है गौर इसकी उष्णता पार्थिव पदार्थो के 
आधिक्य द्वारा छिपा ली गई है। 

किन्तु ये तकं निर्दोष नहीं ह । प्रत्येक पाथिव पदाथं पिघलने पर 
नष्ट नहीं होता । वस्तुतः ठोस ओर द्रवीभूत होना पदाथं का कोई गुण 
नहीं है प्रत्युत एक ही पदाथंकी दो विभिन्न मवस्थाए ह । दूसरे यदि यह 
माना जाए कि पृथ्वी तत्त्वत की अधिकता स्वणं की उष्णता को छिपा केती 
हैतो हम क्या यह नहीं मान सकते किं स्वणं के पिघलने पर इसके नाशन होने 
का कारण भी पाथिव तत्त्वों की सत्ता ही है। आधुनिक विज्ञान यह जानता 
है कि घातुओंको वायवीय रूप नहीं दिया जा सकता ओौर प्राचीन भारतीय 
दादांनिक भी इससे परिचित थे । इस कठिनाई को उन्हौने यह कहकर 
दूर करदियाकिये धातुं पाथिव नहीं ह प्रत्युत तजस टै । अतः नेयायिकों 
ने उनम एक चमक देखकर उन्हें तंजस के अन्तगंत मान लिया। किन्तु 
मौमांसक इसके भी आगे गये ओर उन्होने घातुर्ओों को एक पृथक्‌ ही द्रव्य 
माना । 


रूपरहितस्पशेवान्‌ वायुः । स द्विविधो नित्योऽनित्यश्च । नित्यः 
परमारणरूपः । अनित्यः काययंरूपः । पुनस्त्रिविधः--शरीरेन्द्रियवि- 
षयभेदात्‌ । शरीरं वायुलोके । इन्द्रियं स्पश ग्राहकं ॒त्वक्सवेशरीर- 
वति । विषयो वृक्षादिकम्पनहेतुः ॥। 


( 8 )) 


शरीरान्तःसंचारी वायुः प्रारः । स॒ चकोऽप्युपाधिभेदात्प्राणा- 
पानादिसंज्ञां लभते ।। 


परहित तथा स्पशंवान्‌ वायु होती है । व्ह दोप्रकार की है--नित्य 
तथा अनित्य । नित्य परमाणुरूप टै । अनित्य कायरूप है । फिर वह तीन 
प्रकारकी है- शरीर, इन्द्रिय तथा विषय । शरीर वायुलोकमें होते है। 
इन्द्रिय स्पशं को ग्रहण करने वाली त्वगिन्िय है जौ समस्त शरीर'के अभ्र. 
भागमें है । विषय वृक्षादि को कंपाने वारी पवन है। 

शरीर के अन्दर सञ्चरण करने वाली वायु प्राण है। वह एक होने पर 
भी विभिन्न स्थानों में स्थिति के भेदसे प्राण, अपान आदि नामोंसे जानी 
जाती है । 


(त. दी.) वायुं लक्षयति--रूपरहितेति । आकाज्ञादावतिव्याप्तिवारणाय 
-स्परंवानिति । प्थिव्यादावतिष्याप्तिवारणाय-रूपरहितेति । नन्‌ प्राणस्य 
कुत्रान्तर्भाव इत्यत आह-शरीरेति । स चेति । एक एव प्राणः स्थानभेदा- 
सप्राणापानादिशब्देव्यंबह्नियत इत्यथंः । स्पर्शान्‌ मेयो वायुः । तथाहि--योष्यं 
वायौ वाति सत्यनृष्णाह्लीतस्पर्ञो भासते स स्पशं: क्वचिदाभ्ितो गुणत्वा्रूपवत्‌ । 
न॒ चास्य पु थिव्याश्रय उ. तस्पशंवतः पाथिवस्योडध.तरूपवत्त्वनियमात्‌ । न 
जलतेजसी ; अनृष्णादीतस्पं वत्वात्‌ । न विभ्‌.चतुष्टयम्‌ ; सवत्रोपलष्धिप्रसङ्धात्‌ । 
न मनः; परमाण्‌स्यश्ं स्यातीन्द्ियत्वात्‌ । तस्माद्यः प्रतोयमानस्पशोश्रयः स वायुः ॥ 
ननु वायुः प्रत्यक्षः परतयक्षस्पर्शाश्नयत्वाद्‌ घटवदिति चेत्‌+न ; उदम्‌ तरूपवत्त्वस्योपा- 
धित्वात्‌। यत्र द्रव्यत्वे सति बहिरिन्द्रियजन्यप्रत्यक्षत्वं तत्रोद्‌भूतरूपवत्त्वमिति 
घटादौ साध्यव्यापकत्वम्‌ । यत्र॒प्रत्यक्षस्पर्शाश्रयत्वं तत्रोद्‌भूतरूपवत्त्वं नास्तीति 
पक्षे साधनाव्यापकत्वम्‌ । न चेवं तप्तवारिस्थतेज सोऽप्यप्रत्यक्षतवापत्तिः; इष्टत्वात्‌ । 
तस्माद्रूपरहितत्वाद्रायु रप्रत्यक्षः । 

इदानीं कायंरूपपु थिव्या दिचतुष्टयस्योत्पत्तिविनाशक्रमः कथ्यते । ईइवरस्य 
चिकीर्षावलात्परमाणष क्रिया जायते । ततः परमाणुद्रयसयोग सति द यणुकम्‌- 
त्पदयते । त्रिभि यणुकंस्ञ्यणकम्‌ । एवं चतुरणुकादिक्रमेण महती पृथिवी महत्य 
आपो महत्तेजो महान्वायरुत्पयते । एवम्‌त्पन्नस्य कायं द्रव्यस्य सं ञ्जहीर्षावशात्प- 
रमाणुषु क्रिया । क्रियया परमाणुद्रयविभागे सति द यण्कनाशः। ततस्त्यणुकनाज्ञः । 
ततशऽचतुरणकस्पेत्थेवं महाप्थिव्यादिनाश्ञः ।। असमवायिकारणनाञ्ञाददयणुकनाड्ः, 
समवायिकारणनाज्ञात्त्यण्‌कनाह इति संप्रदायः । स्ेत्रासमवायिकारणनाश्ञाव्‌ 
ब्रव्यनाशः--इति नवीनाः ॥ 





( ३६ ) 


कि पुनः परमाण्‌ सद्भावे प्रमाणम्‌ ? उच्यते,--जालसु्यंमरी चिस्थं सुषषमतमं 
यद्रज उपलभ्यते तत्सावयवम्‌, चाक्ष॒षद्रव्यत्वात्पटवत्‌ । च्यणुकावयवोऽपि 
सावयवः, महदारम्भकत्वात्तन्तुवत्‌ । यो ह यण्‌ कावयवः स परमाणुः। स च नित्य 
तस्थापि कार्थत्वेऽनवस्थाप्रषङ्कात्‌ । तथा च मेरसषंपयोरपि समानपरिमाण- 
त्वापत्तिः । सुष्टिप्रल्यसडावे “घाता यथा पूवंमकल्पयत्‌'” इत्यादिश्रुतिः प्रमाणम्‌ । 
सवंकार्यद्रव्यध्वंसोऽवान्तरप्रलयः । सवं भावकायंध्वंसो महाप्रलय इति विवेकः ॥ 


वाय्‌- 

वायु का भी अन्नम्भटहू ने वही विभाजन किया है जो पृथ्वी, भपस्‌ ओर 
तेजस्‌ का । वायु को स्पशंवान्‌ ओौर सूपरहित माना है । यह भी नित्य 
ओर अनित्य दोनों प्रकार कीदहै। इसका शरीर वायु लोक में प्राप्त होता 
है। हमारे शरीरका जो चमं स्पशं को ग्रहण करता है वह इसका ग्राहक 
इन्द्रिय है ओर इसका विषय वह वायुदहै जो बहती है ओर वृक्ष इत्यादि 
को हिलाती है। 


वाय का एक अन्य प्रकार प्राण वायदहै, जो वस्तुतः वायु ही दहै किन्तु 
वह्‌ शरीर में विचरणकरता है। इस विषय में पर्याप्त मतभदहै कि प्राण 
को किस प्रकार वायु के अन्तगंत माना जाए । प्रशस्तपाद ओर प्राचीन नयायिक 
प्राण को वायु का एकं चतुथं रूप मानते हैँ ओौर उसे शरीर, इन्द्रिय तथा विषय 
से भिन्न मानते है ।' किन्तु नव्य नैयायिक उसे विषथ कै ही अन्तगंत मानते ह। 
इस सम्बन्ध में निरचयात्मक रूप से कुछ भी कहना कठिन है किं अन्नम्भट्ट 
को क्यादृष्टिहै।न तो वे प्रक्षस्तपाद की भांति उसे चौथे प्रकार का 
मानते है ओर न उसे विषय के अन्तगंत ही भिनातेहै। दौपिकाकार नेभी 
इस विषय पर कोई प्रकाश नहीं डाला ओर प्राण को पांच, ध्राण', “अपान, 
"व्यान", समान", ओर "उदान", के अन्तर्गत ही मान ल्या ओर यह भी कहा 
कि प्राण इन पाचों कासामृहिकनामही है। वस्तुतः यह्‌ एकही प्राण वायु 
है जो शरीर के भिन्न-भिन्नभागोंसे संचरण करनेके कारण ओर भिन्न-भिन्न 
क्रिया मे सहायक होने के कारण भिन्न-भिन्न तामपालेती है। निम्न पद्यमें 
इन पाचों प्राणों के स्थान दिये है-- 


१. तत्र काय्यं लक्षणङचतुविधः, शरीरमिन्द्रियं विषयः प्राण इति । 
--प्ररस्तपादभाष्य, पृ ११३. 


(* $ ` ) 


हदि प्राणो ग्‌ देऽपानः समानो नाभिसंरिथतः । 
उदानः कण्ठदेज्ञस्थो व्यानः सवंशरीरगः ॥ 


एक ओौर भी अधिक विस्तत वर्णन मे इनकी भिन्न-भिन्न क्रियाएं दी गई 
है-मृखनासिकाम्यां निष्कमणप्रवेदानात्प्राणः । मलादीनामधोनयनादपानः । 
आहारेषु पाकाथं बह्वः समृन्नयनात्समानः । ऊ्वंनयनादुदानः । नाडी- 
मखेषवितननाद्न्यानः !* इन पाचों प्राणों के पौराणिक नामये है 


उद्‌ गारे नाग आख्यातः कूमं उन्मीलने स्मृतः । 
कृकरः क्षत्करो ज्ञेयो देवदत्तो विजुम्भणे । 
न जहाति मृतं चापि स्वंन्यापि धनंजयः ॥` 


इन पां चों पौराणिक प्राणों को जिस प्रकार न्यायज्ञास्त्र ने अपने अनुकूल ढाल 
लिया, वह्‌ इस ब्रात क। एक सन्दर उदाहरण है कि किस प्रकार भारतीय 
दा्ंनिकों ने प्राचीन तत्त्वों को नवीन ढंग से अपने अनुकूल बना लिया । 


क्या वायु दृश्य हं ? 

वायु को रूप-रहित कहकर उसे पहले तीन द्रव्य, पृथ्वी, अग्नि 
ओौर तेज से व्यावृत किया गया है ओर स्पशेवान्‌ कहकर उसे अन्तिम 
पांच द्रव्य, आकाश, काल, दिक्‌, आत्मा ओर मन से पृथक्‌ किया गया 
है। वायु का स्यशंनतो तेज के समान उष्ण है मौरन ज्रके समान 
शीतल । इस प्रकार वायु की स्थिति दृश्य ओर अद्श्य द्रव्यो के बीच 
मे है ओर नैयायिको मे इस विषय पर पर्याप्त वादविवाद दहै कि वायु प्रत्यक्षगम्य 
है या नहीं । प्राचीन नेयायिक यह मानते कि वायु प्रत्यक्षगम्य नहीं है प्रत्यत 
अनूमानगम्य है ओर अन्नम्भटु उनसे सहमत है । दीपिका मे यह तकं दिया 
गया है कि वायु स्पशं वान्‌ होने के कारण प्रत्यक्ष नहीं माना जा सकता क्योकि 
्रत्यक्षगम्य होने के लिये रूपवान्‌ होना भावस्यक है । उपाधि को 'साध्यस्यापकत्वे 
ससि साधनाग्यापकः' कहा गया है । कारण को सोपाधिक भर्थात्‌ साध्य की 
अपेक्षा अधिक विस्तृत किन्तु साधन की अपेक्षा कम विस्तृत नहीं होना चाहिए । 


१, अमर०१।६७ टी° न्थायकोश १० ७३७ पर उद्धत 


२. दिनकरीव्याख्या, प° १४१ 
३, लिढान्तचन्द्रोदय, न्यायकोश पृ० ७३८ पर उद्धूत 


( ३८ ) 


उदाहरणंतः साध्य अग्नि को वहां अवश्य होना चाहिए जहां हेतु धूमं रहता 
है । किन्तु एसे उदाहरण मिल सकते हँ जबकि हेतु साध्य की अपेक्षा अधिक 
व्यापक हो ओौर एेसी दशा में अनुमान दूषित हो जाता है । एसे हेतु सोपाधिक 
कहलाते है । उदाहरण के लिये ऊपर केतकं को न्याय के अनुमानकी भाषामें 
इस प्रकार रवा जाएगा-- वायुः प्रत्यक्षः । प्रत्यक्षस्पर्ञाश्चयत्वात्‌ । यो यो द्रव्यत्वे 
सति प्रत्यक्षस्पर्ाश्चयः स स प्रत्यक्षः यथा घटः। तथा चायम्‌ । तस्मात्तथा । यहां 
उद्‌भृतरूपवत्त्व उपाधि है जोकि साध्य की अपेक्षा अधिक ओौर साधन की अपेक्षा 
कम व्यापक है क्योकि हेम यह कह सकते हैँ किं प्रत्यक्षगम्य समस्त पदाथं उद्‌ भूत 
रूपवत्त्व वाले हैँ । किन्तु हम यह्‌ नहीं कह सकते कि जहां जहां पदाथं को स्प 
किया ज! सकता है, वहां -वहां वह “उद्‌ भृतरूपवत्त्व भी हे क्योकि हमे मालूम 
हे कि वायु स्पशंवान्‌ तो हंकिन्तु उद्‌म्‌त रूपवाली नहीं है। अतः यह उपाधि 
साधन मे व्यापक नहीं है । अतः यह समस्त तकं द्षित है । यदि इस पारि- 
भाषिक ढंगसे हट कर कहं तो यह तकं इस प्रकार दिया जा सकतादहै कि 
प्राचीन नयायिकों के अनुसार प्रत्यक्षत्व सीमित अथं रखता है ओौर केवल 
रूपवान्‌ पदार्थो पर दही लागू होता है। अतः जो रूपवान्‌ नहीं है वह प्रत्यक्ष 
गम्य नहीं है, अतः वायु भी प्रत्यक्षगम्य नहीं है । 
नव्यनेयायिक वायु को सवंथा प्रत्यक्षगम्य मानते हँ । सिद्धान्तचन्द्रोदय 

मे उनका तकं इन शब्दों मे दिया गया है-- बह्रव्यप्रत्यक्षं प्रति महतत्वविश्िष्ट- 
विभृव्यावत्त-विश्ेषगुणः महतत्वविशष्टोद्‌ भतरूपोद्‌भूतस्पान्यितरद्रा करणम्‌ अर्थात्‌ 
जिस पदाथं मे महत्व हो किन्तु विभृत्वन हो ओर उस पदाथं का कोई 
विशिष्ट गृण भी हो तथा वह उद्‌भूतरूप या उद्‌ भूतस्पशं वाला हौ, प्रत्यक्ष 
होता है । इसी तकं के आघार पर नव्यनेयायिक वायु को प्रत्यक्ष मानते हैँ 
क्योकि उसका स्पशं होता है । किन्तु वे भौ परमाणु को प्रत्यक्ष नहीं मानते 
क्योकि उसमें महत्त्व नहीं है । अन्नम्भदट प्राचीन नेयाथिकों के समान वायु 
को अनूमेयही मानते है। 

वायु क पृथक्‌ सत्ता : तकदीपिका मे यह्‌ कहा गया है किं जिसका हम अनुष्ण 
ओौर अशीत स्पशं अनुभव करते है, वही वायु है, क्योकि यह एक गृणहं जो 
किसी द्रव्य में रहना चाहिए । यह्‌ द्रव्य पृथ्वी नहींहो सकता क्योकि इसमें 
उद्भूत रूप नहीं है । यहन शीतल है न उष्ण, इसलिए यहन जल हो 
सकता है, न तेज । यह माकाश, काल, दिक्‌ ओर आत्मा भी नहीं है क्योकि 
यह सवेव्यापक नही है । वायु मन नहीं हौ सकता, क्योकि मन अणु है अतः 
पृथक्‌ वायु की सत्ता माननो हागी । 


(११६; 


उपय्‌*क्त विवेचन मे आधुनिक विज्ञान क! अंश नहीं है । नेयायिकों को यहं 
ज्ञान नहीं था कि वायु में स्पशं के अतिरिक्त भी कुछ जौर गृण है । पृथ्वी, जल 
मौर वायु आज के विज्ञान के ठोस, तरल भौर गैस के समान है मौर तेज 
एक प्रकार की शक्ति है। 

सृष्टि की उत्पत्ति : अब तक हमने पृथ्वी, जल, तेज ओौर वायु इन चार 
तत्त्वों का विवेचन क्रिया । ये चार तत्त्व इन्द्रियगम्य हैँ ओर मूतं ह । अतः 
तर्कदीपिका मे इस स्थान पर यह विवेचनं भी किया है कि किस प्रकार 
इन चार तत्त्वों के मेल से सृष्टि होती है। परमाणु मे ईरवरीय इच्छा से गति 
होती है भौर उस गति के कारण द्वयणु, त्रसरेणु ओर चधुरणु बनते हैँ । मौर 
इनसे ही पृथ्वी, जल, तेज ओर जाकाश बनता है । 


इशके विपरीत क्रम से सृष्टि का विल्य होता है ओर ये परमाणु विपरीतं 
क्रमे ट्‌टते.ट्‌टते केवल अणु केरूपमेंरह जाति है। इस प्रक्रिया के सम्बन्ध 
मे सभी नंयायिक एकमत है किन्तु पदार्थो के नाश के सम्बन्ध में थोड़ासा 
मतमेद है । प्राचीन नैयायिको का यह मत दै किं कायं का नाश कारण के 
नाश होने पर होता है किन्तु इसका द्वयणुक अपवाद है क्योकि द्रयणुक का नाश 
परमाणुनाज्ाधीन नहीं होता, क्योकि परमाणु नित्य है । किन्तु द्यणकों का 
विना परमाणुओं के संयोग के नश्च सेहोता है। नेयायिक इसके विपरीत 
यह मानते है कि इस सब विख्य की श्‌ खला में कारण पदाथं काः नाश नहीं 
मानना चाहिए प्रत्युत कारण पदार्थो के संयोग का नाश ही कारण मानना 
चाहिए । प्राचीन नेयायिकों की भांति अन्य सव शु खलाओोंमें तौ पदाथं 
का नाल ओर जातम स्थितिमें संयोग का नाञ्च कारण मानने से गौरव माता 
है ओर इस प्रकार संयोग जोकि कायं का असमवायौ कारण है, वही नष्ट 
होता है, षदाथं नष्ट नहीं होता । 

इस मतभेद से एक गहरा मतभेद उत्पन्न हो जाता है । प्राचीन नैयायिको 
के अनुसार कायं के विनाश्च से पहले उसके अंशौ का नाश ज।वस्यक है। जब 
परमाणु पृथक्‌ होति है तो द्वयणुक नष्ट हो जते है ओौर जब द्रुयणुक नष्ट होते 
हतो बसरेणु नष्ट हो जाते हैँ । इस प्रकार अन्तिम कायं सबसे अन्त में नष्ट 
होता है जबकिं यह उत्पन्न भी सबसे अन्त मरे होता है ।' यह वेदान्तियो के मत 





१. तुलनीय, न्याय कोश प्‌.. ५७३, यहां खण्ड प्रय तथा महाब्रलव के सम्बन्ध 
मे अनेक मतमतान्तरों का उल्लेख है । 
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के स्वेथा विपरीतं है । ब्रह्मसूत्र मे इसके विपरीत सृष्टि का कम दिया है अर्थात्‌ 
अन्तिम कायं चाश के समय सबसे पहले नष्ट होता है, तदनन्तर उसके अंरा ओर 
इस प्रक्र हम अन्तिम कारण तक पहुंचते हैँ ।' हम लोग भी इस बात को 
प्रतिदिन अन्‌भव करते हैँ क्रि किसी चीज्‌ का निर्माण करते समय जो क्रम 
होता है, उसके नाञ्च के समय, वह्‌ क्रम उससे विपरीत होता है । किन्तु ने्रायिक 
इसे नहीं मानते । शंकराचायं ने इस मत मे दोष दिखलाते हुए यह कहा है 
कियदि कारणके नाश के बाद कायं का नाञ्च होगा तो उस अन्तराल के समय 
मे, जो कारण के नार ओर कायं के नाश के बीच रहता है, कायं कहाँ रहेगा ? 
कारणतो नष्टहो चूका ओर अन्तिम कारण जो परमाणु है, उनम वह कायं रह 
नहीं सकता क्योकि उन दोनों के अन्तराल में अनेक ग्यवघान हैँ । यह्‌ सिद्धान्त 
ठेसाही है जसे कोई कहे कि धरकीचछततोन गिराई जाय, पर नींव उखाड़ 
दी जाय । अतः भ्राचीन नेयायिकों की दुष्टि असंगत लगती है। नव्यनेया- 
यिकों का यह कहना कि कारण पदार्थो के संयोग का नाश होनेपर कायं का 
नाश हो जाता है, जहां एक ओर प्राचीननेयायिकों के सिद्धान्त से मेल खाता हैः 
वहां दूसरी ओर वेदान्त के सिद्धान्तो से भी मेल खा सकता है। इस प्रकार यह 
मत अधिक संगत लगता है। 

प्राचचीन नेयायिक अवांतरप्रख्य ओौर महाप्रलय के सिद्धान्त को भी मानते 
है 1 अवांतरप्रल्य में केवल मृतं पदाथं नष्ट होते हैँ जबकि महाप्रलय मे समस्त 
मूतं ओर अमृतं पदाथं प्रकृति म विलीन हो जाते हैः । दौपिका मे प्रलय 
के सिद्धान्त को मानने के लियि प्रमाणस्वूप श्रुति उद्धृत की है--षाता 
यथापुवंमकल्पयत्‌ ।' 

परमाणवाद--जिन चार द्रव्यो का विवेचन हमने जब तक किया उनके 
विकास को समञ्जने के लिये नेयायिकों का परमाणुवाद समन्नना जरूरी है । 
पृथ्वी, जल, तेज ओौर वायु के जो ऊपर नित्य ओर अनित्य भेद कयि गये है 
वे भी इस परभाणुवाद पर आधारित हैँ । दीपिका मे परमाणुओं की सत्ता 
को प्रमाणित करने के लिये निम्न तकं दिया हैः प्रत्येक दुय पदाथं अवयवी 
है। क्योकि हर दश्य पदाथं के तीन आयाम होते है, लम्बाई, चौडाई 
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मीर मोटाई ओर जिस पदां केये तीन आयाम है, उसका अवयव भी 
अव्य होगा । एक रेखा की लम्बाई होती है क्योकि यह बहुत से बिन्दुओं 
का समूह है । एक तर की लम्बाई ओर चौडादं होती है क्योकि य ह बहुत 
सी रेखाओं का समह है । किन्तु रेखागणित की बिन्दु की जो परिभाषा है, 
उसके अनुसार उसकी लम्बाई, चौड़ाई या मोटाई कुछ भी नहीं होती । 
मौर इस प्रकार वह केवल एक वेचारिक सत्ता मात्र है। अब यदि प्रत्येक 
दुर्य पदाथं कौ सावयव माने तो यह भी मानना पडेगा कि उसके अवयवौ 
को पृथक्‌-पृथक्‌ किया जा सकता है । इस प्रकार यदि अवयवो को विभाजित 
करते चले तो एक एसी स्थिति आ जाएगी कि जहां हमे यह्‌ विभाजन रोक 
देना पड्गा । यही स्थिति न्याय.का परमाणु ओर वज्ञानिकों का एटम है। 
यही परमाणुवाद का मूल लार है । एक अणु से दरयणु ओर द्यु से 
त्रसरेणु बनता है । यहां यह्‌ उल्लेखनीय है कि महत्त्व अणुत्व से सवंथा 
भिन्न है ओर इस प्रकार अणु से महत्व उत्पन्न नहीं हो सकता । इस प्रकार 
दयणु ओौर त्रसरेणु भी परिमाण वाले होते है, अणु नहीं । परमाणु कौ यह्‌ 
परिभाषा वाक्यवृत्ति मे दी है--जालसुयं मरीचिस्थं यतसृक्षम दुह्यते रजः। तस्य 
षष्ठतमो भागः परमाणुः स उच्यते ॥ 

रस प्रकार यह प्रश्न उत्पन्न होतादहै कि अणु ओर दयणु के परिमाण 
मे क्या अन्तर है? परमाणु कै परिमाण को पारिमाण्डल्य कहा जाता है । 
परिमाणस्य स्वसमानजातीयोत्कृष्टपरिणामजनकलत्वनियमात्‌ हदारब्धस्य 
महूतरत्ववत्‌ अण्‌ जन्यस्याणुतरत्वभ्रसङ्खात्‌ ।` अर्यात्‌ उचणु को अणु से 
मधिक सूक्ष्म होना चाहिए किन्तु यह असम्भव है, अतः यहां नैयायिक 
एक अपवाद नियम मानते । वे यह कहते हँ कि प्रत्येक कायं के 
परिमाण मे तीन कारण होते है परिमाण, संख्या भौर अवयवो की 
व्यवस्था । कणाद ने एकं सूत्र दिया दै-- कारणबहत्वाच्च ओौर यहां (च 
शब्द से कारणमहत्व मौर प्रचयविशेष का ज्ञान होता है ।* त्रयणुक के 





१. उपस्कारभाष्य, वंशेषिक दशंन, ४. १. २. 

२. न्यायसिद्धान्तमुक्तावली, १५ (पृ. ४१। 

३. वस्तुतः हमारे द्वारा उद्धत वंशेषिक सूत्रों मे (देखिये पुस्तकसूची ) सूत्र 
ही इस प्रकार है-कारण बहुत्वात्‌ कारण महत्त्वात्‌ प्रचय विशेषाच्च 
महत्‌ - वंशेषिकदशंन ७. १, १२ अन्यत्र, कारणबहुत्वच्वच, इतना ही है । 





( र. । 


सम्बन्ध में कारणमहत्त्व ओर प्रचय दोनों महतत्वपुणं हैँ किन्तु अणुत्व मे संख्या 
ही महत्वपूणं है । इस सम्बन्व में कुछ मतभेद है । यह भ्रश्न अताहै कि 
त्रसरेणू के छठे भाग परदहीक्योंरूकाजाय ? कृ लोग द्रूयणुकं पर रुकने 
के पक्षपाती है किन्तु कोई भी परमाणु से आगे नहीं जाना चाहता । हा, 
वेदान्ती ओर सांख्य अवश्य परमाणु से आगे जते हँ। कहीं भी 
जाकर हमेरुकना तोहोगा ही अन्यथा अनवस्था दोष जा जाएगा । अतः 
परमाणु पर्‌ ही रुकना ठीक है । इसी तक को इसरूपमें भी कहा जाता है 
कि षट पट से भिन्नक्योंदहै? इसका यह उत्तर दिया जातादहै। कि उनके 
अवयव भिन्न है । किन्तु अन्ततः परमाणु भेद ही उनकी भिन्नता का कारण 
मानना होगा कि उसके परमाणु उससे भिन्न हैँ । अन्ततः यह भेद 
परमाणुओं पर ही आकर रुकेगा । क्योकि ये परभाणु अविभाज्य है, अतः उनका 
आकार भी समान ही होना चाहिए । अतः यदि मेरुमें ओर एक छोटे कणमें 
अन्तर है तो वह उनकी परमाणुओं की षंख्या के कारण है । यदि हम यह्‌ न मानं 
तो यह्‌ मानना पड़ेगा किं उन दोनों के परमाणु भिन्न-भिन्न ाकार वले ह 
किन्तु तब उनके भिन्न-भिन्न आकार का कोई कारण देना पड़ेगा । ओर यदि 
उन्हं भिन्न आकार वाला न मानकर एकं ही संख्या वाला माना जाए, तो 
मेर्‌ ओौर सषंप में तुल्यता हो जाएगी । परमाणुवाद के द्वारा इस कठिनाई 
को दूर किया जा सकताहै। परमाणुगत संख्या को भेदक मानने से 
इस दोषका परिहार हो जाता है। इससे यह सिद्धहोता है कि किसी वस्तु 
का परमाणु अपने बहुत्व, महत्त्व ओर प्रचय विशेष के कारण भिन्न-जिन्न 
आकारो वाले पदार्थो को बना सकता है । 

भारतीय ओर य्‌नानी परमाणुवाद : भारतीय परमाणुवाद बहुत कुछ 
यूनानी परमाणुवाद से भिता जुलता है । ल्यूकिपक्ष ने यह सिद्ध किया कि 
हर पदार्थं के कु अत्यन्तं सूक्ष्म परमाणु होते है जिनकी प्रकृति भौर आकृति 
एक दूसरे से भिन्न होती है । एेपीक्य्‌रस ने उन्हें एटम नाम दिया । उसने 
इन परमाणुओं मे एक आयताकार गति मानी जिसके अनुसार एक ही जाति के 
परमाण्‌ परस्पर मिरु जति है। इन नित्य अविनाशी परमाणुओं से ही 
उसने सृष्टि की उत्पत्ति मानी । एम्पीडोक्लस ओौर अनेक्सेगोरस ने परमाणृओं से 
ही मन ओर आत्मा को भी उत्पन्नं माना । ल्यु किस ओौर डमोक्रिटस दोनों 
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ही मन ओर आत्मां को परमाणुओं से बना हुआ नहीं मानते थे किन्तु कणाद 
मन को ही अणुरूप मानते थे यदपि आत्मा की वे पृथक्‌ सत्ता मानते ये । आधुनिक 
युग मे डाल्टन ने जिस परमाणुवाद का प्रचार किया, वह कणाद के परमाणवाद 
से पर्याप्त मिक्ता है । यद्यपि शंकराचायं ओर अन्य वेदान्ती आचार्यो की 
आलोचना ने परमाणुवाद की कोकश्रियता कम कर दी, किन्तु तब भी इस 
सिद्धान्त के मौलिक उद्भावककेरूप मेँ कणाद का कम महत्व नहीं है ।' 


शब्दगुरणकमाकाशम्‌ । तच्चेकं विभु नित्यं च ॥ 


शब्द है गुण (समवायसम्बन्ध से) जिसका वह आकाडा है ओर वह्‌ 
एक, सवंव्यापक तथा नित्य ह । 

(त. दी.) आकाशं लक्षयति--शब्दगुरकमिति । नन्वाकाकषमपि कि पथि- 
व्यादिवन्नाना? । नेत्याह--तच्चेकमिति । भेदे प्रमाणाभावादित्यथंः । एकत्वादेव 
सवत्रोपलन्धविभत्वमङ्गीकतंव्यमित्याह--विस्विति । स्वंमतदरव्यसंयोगित्व 
विभुत्वम्‌ । मूतंत्वं परिच्छिन्नपरिमाणवततवं क्रियावत्त्दं वा । विभत्वादेवात्मवननित्य- 
भित्याह--नित्यं चेति ॥ 


आकाश्ञ 

आकाश की परिभाषा में यह विश्ञेषता है कि जहां अन्य परिभाषाओं में 
गृण शब्द नहीं दिया गया है, वहां आकाञ् की परिभाषा मे गृण शब्द भी दिया 
गया है, वाक्यवृत्ति ओर सिद्धान्तचन््रोदय के अनुसार इस शब्द का यहां समावेदा 
भाटूमीमांसकों के इस मत का खण्डन करने के लिये किया गयां है, कि शब्द 
गुण नहीं है प्रत्युत पदाथं है । न्यायबोधिनीकार भौर नीलकण्ठ का कहना है 
कि यहां गुण शब्द का प्रधोग विशेष गुण के अथं मेँ किया गया है । अर्थात्‌ 
इस शब्द के द्वारा यहाँ यह बतलाया गया है किं शब्द आकाश का गुण 
है ओौर केवल आकाश काही गुण है, अन्य किसी पदाथं का नहीं । रूप, 
रस, इत्यादि अनेक पदार्थो मे पाये जाते है किन्तु शब्द केवर आकादा मे ही 
पाया जाता है ओर यही बतलाने के ल्यि यहां गुण शब्द का प्रयोग है । 
जहां तक मीमांसा के इस मत का सम्बन्ध है कि शब्द पदां है, उसका 


खण्डन तो पहले ही शब्द को २४ गणं क अन्तगंत मानकर कर दिया 
गया है । 


१. भथल्ये जौर बोडास, तकंसंग्रह्‌, १. १२५. १२६. 


(६ ५४ ) 


सवंदशंनसंग्रह मे आकारा की एक दूसरी परिभाषा दी गई टै- 
संयोगाजन्यजन्यविशेषगुणसमानाधिकरणविज्ेषाधिकरणम्‌ ।* अर्थात्‌ आकार 
एक विशेष गृण का आश्रय है, ओर वह गुण जन्य है किन्तु संयोगजन्य नहीं 
है । यद्यपि आत्मा भी विशेषगुण--समानाधिकरण-विरोषाधिकरण तो 
है किन्तु जन्य विशेष गुण उसमे नहीं है। जबकि आकाश में एक जन्य 
विशेष गुण अर्थात्‌ शब्द रहता है । यद्यपि जन्य विशेष गृण तो परमाणुओं में 
भी रहते हैः किन्तु परमाणुओं के वे जन्य विशेष गृण संयोगजन्य हैँ । 
इस परिभाषा की भी अन्ततः यही परिणति है कि आकाश शब्द्र-गृण 
वाला है। अंग्रेजी का ईथर शब्द आकाश के लिये प्रयोग कियाजाता है क्योकि 
ई्थर भी सवेव्यापक है किन्तु ईथर केवल प्रकार ओौर तापका माध्यम है 
जबकि आकाश शब्द का माध्यम है। 
कणाद ने अपने वंशेषिक सुत्रं मे यहसिद्ध कियादहै कि क्योकि शब्द 
किसी अन्य द्रव्य का गृण नहीं हो सकता अतः वह अकाश कागुण है) 
वस्तुस्थिति यह है किपरम्परा से चले आने वाले पांच तत्त्वो मे आकाश की 
गणना प्रारम्भ सेही की जाती थी ओर नेयायिकों ने अपने सिद्धान्त कै 
अनुकल बनाकर उसका भी यहां समावेश कर लिया । यहां आकाश कौ एक बत- 
लाया गया है क्योकि जो हम घटाङकाशया मठाकाश का प्रयोग करते है, वह 
केवल उपाधिके कारण है। अकाश सवंव्यापकं है, अतः उसे नित्य तो होना ही 
चाहिए । वह विम्‌ है । दीपिका मे विभृत्व की यह्‌ परिभाषा दी है-सर्वेमृतद्रव्य- 
संयोगित्वम्‌ । ओौर मूतंत्व की परिभाषा प्रिच्छन्नपरिमाणत्वम्‌ दी है । अर्थात्‌ 
जिक्षका परिभाण सीमित है, बहुमतं है ओर जिसका समस्त मृतं पदार्थो से 
सम्बन्ध है, वह विम्‌ है । न्यायबोधिनी मे मूतं त्व को क्रियाबदद्रन्यत्वम्‌ कहा 
है । ये दोनों परिभाषाएं लगभग एक जेसी है क्योकि वही द्रव्य जो सीमित 
परिमाण वाला है, क्रिया कर सकता है । मतं द्रव्य पांच है पृथ्वी, 
तेज, वायु ओर मन । इनकी गणना आओौर गणो का वणेन भाषापरिच्छेद पर 
इस प्रकार किया गया है- 
क्षितिजंलं तथा तेजः पवनो मन एव च । 
परापरत्वम्‌ तंत्वक्रियावेगाश्चया अमो ॥ 


१. सवंदक्षेनसं ग्रह, प. २१९ 


२. परिलेषाल्लिङ्गमाकाशस्य, वंशेषिकसूत्र, २. १. २४ 
३. भाषापरिच्छेद, २५ 


( ४५ ) 


इनमे से प्रथम चार मृतं है ओर भूत भी । किन्तु मनस्‌ केवल मृतं है भूत नहीं है । 
ओर आकाश केवल भृत है मृतं नहीं है । मूतं द्रव्य सीमित परिमाण वाले होते है । 
जबकि भूत द्रव्य के लिए यह्‌ मावरयक शतं नहीं है । उनके लिये आवश्यक 
यह हैकिवे किसी कायं का उपादानकारण बनं ओर इसीलिये मन जो किसी 
कायं का उपादानकारण नहीं बनता, भूत द्रव्य नहीं है ओर आकाश शब्द 
श उपादानकारण बननेके कारण भूतहै। मात्मा ज्ञान का अधिकरण है, 
उपादानकारण नहीं है ओर यह न भूतदहै, न मृतं। 


अतीतादिव्यवहारहेतुः कालः । स चको विभुनित्यश्च ॥। 


भतीतादि व्यवहार का जो (निमित्त) कारण हो वह्‌ काल ओर कहू 
एक, सवंग्यापक ओौर नित्य है ' 


(त. दी.) कालं लक्षयति--अतीतेति । सर्वाधारः कालः सवंकार्ं निमित्त. 
कारणं च |, 


काल 


अन्नम्भद्र ने कालकी जो परिभाषा दी है वह्‌ व्यवहार के ल्यि ठीक है 
किन्तु उससे काल के तात्त्विक स्वरूप पर कों प्रकाश नहीं पड़ता । अन्नम्भटू ने 
भूत, भविष्य मादि के व्यव्हार के हेतु कोकाल कहा है। वाक्यवत्ति में 
व्यवहार का अथं वाक्यप्रयोग रूपक्रिया है। हेतु शब्द क! अर्थं यहां 
असाधारण निमित्तकारण है । काल व्यवहार का निमित्त कारण है जबकि 
आकाश उसका उपादानकारण है क्योकि व्यवहार शब्दके अतिरिक्त कू 
नहीं है । काल भूत भविष्या दि व्यवहार का असाधारण कारण है, इसलिये यह्‌ 
असाधारण निमित्तकारण है जघरकि यह अन्थभी बहुत से कार्यों का निमित्त 
कारण है, ज्रिन्तु वहाँ इसकी असाधारण कारणतां नहीं है । इस प्रकार यहाँ हेतु 
न्द का अस्ताघारण कारण अथं करने से आकाश मेंओौर दिशा आदिमं 
अतिव्याप्ति नहीं होती ओौर यह कार जो अन्य पदार्थो का भी कारण 
होता है, उसमे अव्याप्ति नहीं होती । किन्तु यहाँ काल कीजो परिभाषादी 
है उससे अतिरिक्त इसके फ्रि जो हमारे भूत, भविष्य ओर वतंमान के प्रयोग 
का कारण बनताहै, वहु कालहै, कुछ ज्ञान नहीं होता । यह हमारे प्रतिदिन 
जञानम आता है ओौर हम इसे स्वतन्त्र द्रव्य इसी कारण मानतेभी है । 

विद्वनाथ ने काल की एक दूसरी परिभाषा दी है- 





( ४६ ) 


जन्यानां जनकः कालो जगतामाश्रयो मतः । 
परापरत्वधीहेतुः क्षणादिः स्यादृपाधितः ॥\' 


इसे संक्षेप मे इस खूप मे भी कहु सकते है परापरव्यतिकर- 
यौगपद्यायौगपद्यचिरक्िप्प्रत्ययकारणं द्रव्यं कालः ।* अर्थात्‌ जिसके दारा हमें 
पौर्वापर्यं या यौगपद्य या चिर ओरक्षिप्रता काज्ञान होता है, वह काल है। 
इस परिभाषा मे अन्नम्भटर के व्यवहार शब्द की जगह प्रत्यय शन्द का प्रयोग 
है । व्यवहार का अथं है भाषा ओर प्रत्यय का अथं है ज्ञान । वस्तुतः 
भाषा ओर ज्ञान अन्योन्याध्ित है) 

व्यवहार ओर प्रत्यय का हेतु होने के अतिरिक्त काल का वास्तविक स्वरूप 
क्या है, यह अभी भी विवादास्पद है। सांख्यदशंन ने काल को आकाश के 
अन्तगंत माना जबकि कुछ नव्य नेयायिक काल भौर दिशाको ईश्वर रूप 
मानते है । काल अमृतं है, ओर अदृश्य है, अतः केवल अनुमेय है। जो 
परत्व अपरत्वका असमवायी कारण है वह काल है) कालके हौ ओपाधिक 
भेद क्षणादि है । 

जिस प्रकार घटाकाश गौर मठाकाश उपाधिजन्य होने के कारण असत्य 
ह उसी प्रकार काल भी एक है, उसके भेद अवास्तविक हँ । कुछ नेयायिक 
क्षणात्मक काल को ही प्रमुख मानते है, किन्तु अन्नम्भटर उनके समथंक नहीं 
है । आधुनिक समय मे काण्ट जसे दाशेनिकों ने काल का अत्यन्त सूर्म 
विवेचन किया है ओौर यह माना है कि काल जौर आकाश हमारी सब 
अनु भूतियों में अनुस्यूत रहने वाले अन्तिम तथ्य है । 


्राच्यादिव्यवहारहेतुदिक्‌ । सा चेका, विभ्वी नित्या च ॥! 
प्राची आदि व्यवहार कीजोकारण हौ वह दिशा है । ओौर वह एकः 
सवंग्यापिनी तथा नित्य है । 


(त. दी.) दिज्ञो लक्षणमाह--प्राचीति। दिगपि कायंमात्रे निमित्तकारणम्‌ । 


१. भाषापरिच्छेद, ४५-४६ 
२. उपस्कारभाष्य, वशेषिक सूत्र, ७. १, २५ 
३. उपरिवत्‌, २.२. ६ 


दिक्‌ 


#। 


दिक्‌ की परिभाषा भी लगभग काल की परिभाषा के आधार पर दी 
गई है। विइवनाथ ने इसकी परिभाषा दी है--इरान्तिकादिधीहेतु : ।' 
सवंदशंनसंग्रह मे इसकी परिभाषा ओर भी अधिक पारिभाषिक शब्दावलि में 
दी गई है--अकालत्वे सत्यविश्ेषगुणा महती ' । अर्थात्‌ दिक्‌ वह है जो काल से 
भिन्न है ओौर महान्‌ है ओौर जिसमें कोई विशेष गुण नहीं है । दिशा के जो चार 
या दस भ्रोद माने जति हैँ वे उपाधि-जन्य हँ । यद्यपि समय ओौर दिशा का भेद स्पष्ट 
है किन्तु वह॒ भेद बहुत सूक्ष्महै। काल कालिकपरत्वका कारण है ओौर दिक्‌ 
देशिकपरत्व का । काल की उपाधि या तो कोई जन्य पदाथं है याक्रिपा। किन्तु 
दिक्‌ की उपाधि मूतं पदार्थो से सम्बद्ध है। एक दसरा भेद भी काल ओौर दिक्‌ 
मे किया जाता है--नियतोपाध्युन्नायकः कालः । अनियतोपाष्य॒न्नायिका दिक्‌? । 
अर्थात्‌ कार के सम्बन्ध निरन्तर होते ह क्योकि जब एक पदाथं की अपेक्षा 
किसी कालको भूत या भविष्य कहा जाता दहै तो उस पदाथं की अपेक्षा वह्‌ 
काल भूत या भविष्य ही बना रहता है। किन्तु दिक्‌ केक्षेत्र मे एक दिज्ञा 
एक पदाथ के पूवंमेंदहै, तो दुसरे समय वही दिशा उस पदार्थं के परिचम 
मे भीहो सकती है किन्तु यह मेद. बहुत सूक्ष्म दृष्टि से नहीं किया गया । 
क्योकि जो घटना एक समय की अपेक्षा भूतकाल की है, वही घटना दूसरे 
समय कौ अपेक्षा वतमान या भविष्यकाल कीहो सकतीदहै। आकाश की 
तरह दिक्‌ भी अनूमेय है। 

दिक्‌ ओर आकाश का अन्तर बहुत सूक्ष्म है, तथापि वह्‌ स्पष्ट है । 
भाकाश भूतै, दिक्‌ नहीं है । आकाश का शन्द विदोष गुण है, दिक्‌ का 
कोई विरोष गुण नहीं है । दिक्‌ काल की तरह सभी कार्यों का साधारण 
कारण हे, किन्तु माकाश पृथ्वी जादि की तरह एक विशेष गुण का 
असाधारण कारण है अर्थात्‌ शब्द का । आकार का सम्बन्ध भृतो से है, दिक 
का सम्बन्धे मन से । आकाश की अपनी स्वतन्त्र सत्ता है, दिक्‌ प्रमाता के 
अनुभव पर आधारित है। किन्तु प्रशन यह है कि नैयायिकों ने माकाश ओौर 
दिक्‌ का जो स्वरूप दिया है, चाहे वह्‌ स्वरूप परस्पर भिन्न हो, किन्तु इन 
दोनों को पृथक्‌-पृथक्‌ मानने की आवस्यकताही क्था है ? एसा लगता है 


१. भाषापरिच्छेद, ४६ 
२. सवंदशंनसंग्रह, १० २१९ 
३. उपस्कारभाष्य, वंरोषिक सूत्र, २. २. १ 


॥ 





( 2४ `) 


कि शब्द को उत्पन्न करने वाले आकाशसे सभी कार्यो के साधारण कारण 
रूप, स्थान को भिन्न मानना आवश्यक था । जो शब्द को जन्म देता है, 
वह भूत होना चाहिए किन्तु जो परत्व अपरत्व जसे सम्बन्धो का निमित्त 
कारण मात्र है, उसकी सत्ता वास्तविक नहीं, प्रत्युत मानसिक है । एसा कगता 
है कि पंचम्‌तों के अन्तगंत आकाश को परम्प्राके अनुसार मान लेने के बाद 
नैयायिको को एक एेसे अतिरिक्त पदाथं कोभी कल्पना करनी पड़ी जौ 
परत्व, अपरत्व जसे सम्बन्धो का कारण बने । 


ज्ञानाधिकररमात्मा । स ॒द्विविधः-परमात्मा जोवात्मा च । 
तत्रेहवरः सर्वज्ञः परमात्मेक एव । जीवात्मा प्रतिशरीरं भिन्नो 
विभुनित्यर्च ॥\ 

ज्ञान का जो (समवायसम्बन्ध से) अधिकरण हौ वह आत्मा है। वहु दो 
प्रकार का है-परमात्मा ओर जीवात्मा । इनमें सवज्ञ परमात्मा तोएकहीदहै। 
जीवात्मा प्रत्येक शरीर में भिन्न-भिन्न, सवंव्यापक ओर नित्य है । 


(त. दी.) आत्मनो लक्षणमाह--ज्ञानेति ॥ आत्मानं विभजते- स दिविध 
इति । परमात्मनो लक्षणमाह-- तत्रेति नित्यज्ञानाधिकरणत्वमीरवरत्वम्‌ ॥ 
नन्वोहवरस्य सददधावे कि प्रमाणम्‌ ? । न तावत्प्रत्यक्षम्‌, तद्धि बाह्यमाभ्यन्तरं वा ! । 
नादयम्‌, अरूपिद्रव्यत्वात्‌ । नान्त्यम्‌, आत्मसुखादिव्यतिरिक्तत्वात्‌ । नाप्यनु- 
मानम्‌; लिङ्धाभावेत्‌नाप्यागमः, तथाविधागमाभावादिति चेत्‌--न; क्षित्यंक्‌- 
रादिकं कतु जन्यं कार्यत्वाद्‌, घटवदित्यनुमानस्य प्रमाणत्वात्‌ । उपादानगोचरा- 
परोक्षज्ञानचिकीर्षाकृतिमत्वं कत्‌ त्वम्‌ । उपादानं समवायिकारणम्‌ । 
सकलपरमाण्वादिसुशषमदा्ञत्वात्सवंज्ञत्वम्‌ । “यः सर्वज्ञः स स्वेवित्‌"' इत्याद्या- 
गमोऽपि तत्र प्रमाणम्‌ ॥ 

जोवस्य लक्षणमाह--जोव इति । सुखाद्याश्रयत्वं जौवलक्षणम्‌ । ननु 
“मन्‌ष्योऽहं, ब्राह्मणोऽहम्‌' इत्यावौ सवं त्राहंप्रत्यये शरीरस्येव विषयत्वाच्छरीर- 
मेवात्मेति चेत्‌--न; शरीरस्यात्मत्वे करपादादिनाशे सति श्रीरनाश्ञादात्मनोऽपि 
नाश्चप्रसङ्कात्‌ । नापीन्द्रियाणामात्मत्वम्‌; तथात्वे योऽहं घटमब्राक्षं सोऽहमिदानों 
त्वचा स्पृक्ञाभिः इत्यनुसंधानाभावप्रसङ्खगदन्यानुभूतेऽन्यस्यानूसंधानायोगात्‌ । 
तस्माद्‌ हैन्दरियव्यतिरिक्तो जीवः । सुखदुःखादिवे चित्रयात्प्रतिरीरं भिन्नः । स च 
न परमाणुषरिमाणः ; शरीरव्यापिसुलाद्यनुपलन्धिप्रस ङ्गात्‌ । न मध्यन्‌. 
परिमाणः; तथा सत्यनित्यत्वप्रसङ्क न कृतनाश्षाकृताभ्यागमप्रस जगत्‌ । तरमाधित्यो 
विभूर्जोवः ॥। 


(६ ४४ } 
आत्मा 


आत्मा को ज्ञानाधिकरण कहा है। यहां मधिकरण से अभिप्राय समवाय 
सम्बन्ध से अधिकरण है अन्यथा कालिक ओौर देशिक सम्बन्ध से तो काल 
मौर दिक्‌ समी पदार्थो के अधिकरण हैँ । आत्माकोदो प्रकार कामाना गया 
है--परमात्मा भौर जीवात्मा । परमात्मा सर्वज्ञ है जबकि जीवात्मा 
किमु, नित्य भौर प्रत्येक प्राणी मे पृथक-पुथक्‌ है । अमृतं होने के कारण 
भात्मा केवल अनृमेय है । इन्द्रियां भौर उनके विषय का पारस्परिक सम्बन्ध 
यह सिद्ध करता है किं उनका ज्ञाता ओर भोक्ता कोई होना चाष्िए्‌ । 
करणव्यापारः सकतुं कः । करणव्यापारत्वात्‌ । छिदिक्रियायां वास्यादिव्यापारवत्‌' 
अर्थात्‌ इन्द्रियों के व्यापार का कोई कर्ताहोना चाहिए क्योकि प्रत्येक कारण 
का कोई कर्ता होता है जिस प्रकार छेदन की क्रिया में परशु । कणाद 
का सूत्र भी लगभग यही तकं देता है--इन्द्रियाथंभ्रसिदिरिन्दियारथेम्योऽर्थान्त- 
रस्य हेतुः । किन्तु गौतम के अनूयायी अर्थात्‌ नेयायिक्‌ इस अनुमान का प्रयोग 
केव परमात्मा की सिद्धि के लिए आवश्यक मानते है, जीवात्मा की सिद्धि के 
लिए नहीं, क्योकि उनके अनुसार जीवात्मा का प्रत्यक्ष साक्षात्‌ क्या जा 
सकता है । आत्मा की सत्ता के लिए एक दुसरा तकं भी दिया जाता है-- 
बुद्यादयः पुथिव्याद्यष्टद्रष्यातिरिक्तद्रव्याक्चिताः । पृथिव्याद्यष्टद्रव्यानाभितत्वे 
सति गुणत्वात्‌ । यन्नेवं तन्नं वं, यथा रूपादि ।` अर्थात्‌ बुद्धि से लेकर अधमं 
प्यंन्त जो आठ गण हैँ उनका कोई अधिकरण होना चाहिए ओौर वह्‌ अधि- 
करण पृथ्वी आदि जड़ पदाथं नहीं हौ सकते । अतः मात्मा की सत्ता सिद्ध 
. होती है । 

आत्मा की दो परिभाषायं है-आत्मत्वसामान्यवान्‌' तथा अमतं समवेत- 
इ्रब्यत्वायरजातिमतत्वम्‌ । इनमें दूसरी परिभाषा के अनुसार आत्मत्व अमृतं- 
पदाथ -समवेत ह । आकाश, काल, दिक्‌ ओर आत्मा चार अमृतं पदार्थो मे से प्रथम 
तीन तो केवल एक-एक ही है, अतः उनकी जाति नहीं हो सकती । आत्मत्व ही एक 
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जाति हो सकती है । यह कहा जा सकता है किं आत्मत्व भी सब आत्माओं में 
नहीं रह सकता बयोक्रि आत्मा भी दो प्रकार की है--जीवात्मा ओर परमात्मा । 
किन्तु इसका उत्तर यह कहकर दिया जाता है कि सभी प्रकार की आत्माओंमें 
ज्ञान रहता है, अतः उनकी एक जाति हो सकती है । किन्तु इस उत्तर से यह 
स्पष्ट हो जाता है कि नैयायिक दो भिन्न प्रकार के पदार्थो में भी यदि एक 
समान गुण देखते ये तो उसे एक जाति मान लेते थे । परमात्मा ओर 
जीवात्मा मे से एक सर्वज्ञ ओर एक है, दूसरा अल्पज्ञ॒ ओौर अनेक है । 
एक खष्टाहै, दूसरा उस क्लष्टा के हाथ काखिरोना। एक सुख दुख रहित 
है, दूसरा सुख दुल का अनुभव करता है । फिर भी उन दोनों को एक दही 
जाति के अन्तगंत मान लिया गया है जबकि जिस एक गुण, ज्ञान, के आघार 
पर उनकी एक जाति मानी गई है, वह ज्ञान भी परमात्मामें नित्य है ओर 
जीवात्माओं मे नित्य । इसी कारण आत्मा की परिभाषा ज्ञानाधिकरण दी 
गई है । 
` परमात्मा ओर जीवात्मा को एक ही जातिमे जिस प्रकार रखा गया दहै, 
उससे कुछ लोगों को यह्‌ अनुमान है कि कणाद का अभिप्राय आत्मा से 
केवल जीवात्मा था, परमात्मा नहीं ओौर बाद के टीकाकारो ने परमात्मा 
को उसमे जोड दिया । जो तकं जीव।त्मा को सिदध करने के व्यि दिये जाते 
है, वे परमात्मापरलागू भी नहीं होति । कणाद या गौतम ने कहीं परमात्मा 
का नामतः निदेश भी नहीं किया । कुछ लोगों का कहना है कि मूलतः न्याय 
ओर वैशेषिक दशन नास्तिक थे । किन्तु इस सम्बन्ध में यह कहा जा सकता 
है कि गौतम ओर कणाद का उद्देश्य दुश्यमान्‌ जगत्‌ का विश्लेषण करना है 
भौर इसलिए उन्होने परमात्मा की चर्चा नहीं की । स्वय ब्र्लस्तपाद नेभी 
परमात्मा काकोई निदेश नहीं किया । किन्तु उसके टीकाकार श्रीधर ने 
जीवात्माओं के साथ परमात्मा का भी उल्लेख किया । यद्यपि परमात्मा मे 
केवर ६ ओर जीवात्मा मे १४ गृण है किन्तु नैयायिक प्रायः जब आत्मा कहते 
है तो उनका उद्देश्य जीवात्मा से ही होता है । यहां यह भी उल्लेखनीय 
है कि नेयायिकों ने अन्य जड़ पदार्थो के साथ ही मात्मा का भौ उल्लेख 
कर दिथा है ओौर इस प्रकार जड़ ओौर चेतन मेंजो मौलिकं भेद है, उसे 
कोई महत्व नहीं दिया । 
इृदवर की सिद्धि- तकंदीपिका में ईश्वर कौ सिद्धि के ल्य तकंदिया 
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गया है । यह तकं चार्वाक ओर बौद्ध लोगों के खण्डन के स्पमं है जिनका 
यह्‌ कहना है कि परमात्मा न तो प्रत्यक्षगोचर है, न बुद्धिगम्य ओर न उसमें 
सुख दुख की अनुभूति है । परमात्मा अनुमान से भी सिद्ध नहीं हो सकता 
क्योकि वह एेसा पदा्थं है जिसके समथेन में कोई तत्‌सद्‌ श उदाहरण नहीं 
दिया जा सकता । आगम प्रमाण तो इसलिए नहीं माना जा सकता कि प्रथम 
तो आगम सवंसम्मत नहीं है घौर दूसरे वेदों की प्रमाणिकता ईक के 
अस्तित्व पर ही आधारित है। दीपिकाकार ने ईश्वर की सिदधिके लि भिनिम्न 
अनुमान दिया ह--क्ित्यंडकु रादिकं कतं जन्यं कार्यत्वात्‌ । यद्यत्कायं तत्कत्‌ जन्यं 
यथा घटः \ अर्थात्‌ विद्व यदि कायं है तो इसका कोई कर्ता भी होना चाहिए 
ओर यही कर्तां परमात्मा है । थहां यह तकं चार मन्यताओं पर आधारित 
है--१. सवत्र कायकारण भाव है, अर्थात्‌ प्रत्येक कायंका कोई कारण होता 
ह ।२. प्रत्येक कायं का कर्ता कोई चेतन होता है।३. संसारएक कायं है। 
४. इस कायं का कर्ता एक असाधारण सत्ता है । कायंकारण सम्बन्ध तो 
स्वतः सिद्ध है ओर अनुभव सिदढधमीदहै)। दूसरे सत्य को भी हम अनुभव के 
आधार पर सिद्ध कर सकते है । सृष्टि केल्यि परमाणुओं म गति चादिए 
आर उस गति के पीर कोई प्रयत्न या इच्छा चाहिए । ओौर इच्छा केवल 
चेतन सत्तामे ही हो सकती है भौर यह चेतन सत्ता एसी होनी चाहिए 
जो संसार की सृष्टि सेपुवभीहो। संसार एक कायं है यह तो देखने में 
ही आता है क्योकि ` यहां पदार्थो का जन्म, वद्धि ओर मृत्यु होती है । इसके 
अतिरिक्त संसार भें प्रत्येक घटना इतनी नियमितता से हो रही है कि हरमे 
यह मानना पड़ेगा कि उसके पीछे ;कसी बुद्धिमान्‌ सत्ता का हाय है। वह्‌. 
केवल अदृष्ट की रचना नहीं हो सकती ओर ईवर के सवज्ञ ओर सवं- 
शक्तिमान्‌ मानने पर ही यह सम्भव होगा कि हम उसे सृष्टि का ल्लष्टा ओर 
ध्वंस करने वाला मान सकं । 

दीपिका में कतुंत्व की यह परिभाषा दीह -उपादानगोचरापरोक्षल्ञानचि- 
कीर्घाकृतिमत्त्वम्‌ । अर्थात्‌ कर्ता को उपादान कारण का साक्षात्‌ ज्ञान होना 
चाहिए, कायं की इच्छा होनी चाहिए ओर कार्यानुकूल प्रयत्न होना चाहिए । 
ज्ञान, इच्छा, ओर कृति परस्पर सम्बद्ध हैँ । बिना ज्ञान के इच्छा ओर बिना 
इच्छा के कृति नहीं हो सकती । उपादान कारण का भी प्रत्यक्ष ज्ञान ही 
कायंकारी है, परोक्ष ज्ञान नहीं । कुछ विचारकों का मत है किं केवर कृति- 
मत्व ही कतुत्व की पर्याप्त परिभाषा है क्योकि कृति में ज्ञान ओौर इच्छा तो 
निहित ही ह । इस प्रकार ईश्वर को संसार का निर्माण करने के लिये समस्त 
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पदाथोँ के परमाणुओं का, जिनसे यह विश्व बनता है, साक्षात्‌ ज्ञान होना 
चाहिए, सुजन कौ इच्छा होनी चाहिए ओर तदनुकूल प्रयत्न भी होना 
चाहिए । इनसे ईङवर सवंज्ञ ओर सवंशव्तिमान स्वतः सिद्ध हो जाता है । 

उदयनाचा्यं ने अपनी न्यायकुसुमांजलि मे ईवर की सत्ता को प्रमाणित 
करने के लिए नौ तकं दिये ह जो निम्न कारिकामें संगृहीत है- 


कार्यायोजनधृत्यादेः पदात्‌ प्रत्ययतः भूते: । 
वाक्यात्‌ संख्याविशेषाच्च साध्यो विश्वविदव्ययः ।।' 


अर्थात्‌ कायं, आयोजन, धारणा, पारम्परिक कार्यकुशलता, प्रामाणिकता, 
श्रुति, उसके वाक्य, संख्या इन कारणों से एक जन्यय स्वंज्ञ सत्ता की स्थिति 
प्रमाणित होती है। इनमें से प्रथम तकंतो वही है जिसकी चर्चा हमने ऊपर 
कीकियदि संसार एकं कायंदहैतो उसका कर्ता भी एक होना चाहिए । 
दूसरा तकं यह दिया जाता है कि परमाणुओंको जोडकर द्यणु बनाने के 
लिय भी एक वृद्धिमान्‌ कर्ता होना चाहिए । तीसरा तकं यह है कि ससार 
को धारण करने वाली शवित होनी चाहिए । कारिकामें जो 'आदि' शब्द 
दिया है उसका यह्‌ अभिप्राय है किधारण के साथ-साथ जन्म देने वाली ओर 
आर ध्वंस करने वानी शक्ति भी माननी होगी । चौथा कारण यह दिया गया 
हैकिं जो परम्परा सेवस्त्र कोबुनने इत्यादि की कराएं चली आती है, 
उनका सवप्रथम कोई एसा आविष्कारक होना चाहिए, जिसने उन्हं किसी 
ते सीखा नहो। छठाकारण वेदोँकेज्ञान की प्रामाणिकता है ओर सातषां 
कारण स्वयं वेद कैवे वाक्य है जो ईङ्वर की सत्ता बतकाते है । 
आवां कारण वेदवाक्य है जिनका कोई कर्ता होना चाहिये । नवां 
कारण संख्या है । परमाणुओं मँ द्वित्वादि संख्या अपेक्षा-वुद्धि-विकेष- 
विषयत्व रूप है । यह अयेक्षा-नृद्धि जिस चेतन भें होगी वही ईखवर है + 
इतके अतिरिक्त भी न्यायकुसुमांजलि मे उदयनाचायं ने यह कहाहैकि अदुष्ट 
को नियमित करने के लिये भी कोई सत्ता माननी होगी । यहां जो तकृ ईर्वर 
की सत्ता को सिद्ध करने केच्यिदिये मये है, उनमें से बहुतों का प्रयोग 
अरस्तु ने ओर पाले अंसे आधुनिक लेखकों ने मी किया है ओर इस प्रकार 
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भ्यायन्ुक्नो मे जिस ईदवर की सत्ता केवल घु घले रूपमे दी सई थी, उसकी 
सत्ता अव विशेष रूपसे सिद्ध की गई । 

सभी नैयायिक ईश्वर की सत्ताको तो मानते है, फर उसके स्वरूप के 
सम्बन्ब मे सहमत नहीं ह । कुछ उसको किसी प्रकार का अदुष्टन होने के 
कारण अशरीरी मानते है, क्योकि शरीर को भोगायतन माना गया है ओर भोग 
अदुष्ट के बिना नहीं होता । एक दूसरे मत के कोग यह मानते है कि 
ईश्वर के दष्ट न होने पर अन्य जीवों के अदष्टाघीन उसका शरीर हो 
सकता है' कुछ लोग परमाणुओं को ईद्वर का शरीर मानते ह+ कुछ लोग 
परमाण्‌ओं को आकाश का शरीर मानतेरह। एक अन्य मत यह है किं एक 
तो ईश्वर का अपना शरीर दहै ओर एक उसका शरीर यह संसार है। एक 
एेसा विचित्र मत भौ है कि जिस प्रकार प्रेत क्रिसी मनृष्य शरीर को धारण 
कर छेता है, उसी प्रकार ईश्वर भी शरीरको धारण कर लेता है । मृर प्रन 
यह है किं बिना शरीरके ओौर इन्द्रियो के ईश्वर सृजन कंसे कर सकता है ? 

संख्या, परिमाण, पृथक्त्व, संयोग, विभाग, बुद्धि, इच्छा ओर प्रयत्न- ईश्वर 
केये आठ गृण हैँ ।` उसमे घमं अधमं नहीं है । उसमें दुख भी नहीं है । किन्तु 
इस सम्बन्ध मे मतभेद है कि उसमें भानन्द है य। नहीं । नित्यं विज्ञानमानन्वं 
ब्रह्म-जंसे श्रुति वाक्यों मे नव्य नैयायिक भानन्द का अथं सुख मानते हैँ किन्तु 
प्राचीन नेयायिक आनन्द का अथं केवर दुःखाभाव मानते है । 

दीपिका में आत्मा की परिभाषा “सुखाद्याश्रयः' कहकर दी गई है । जीव 
को कभी इ्द्रिया्यधिष्ठाता, कभी बन्धमोक्षयोम्य, कभी जन्यज्ञानवान्‌ कहा 
जात। है । ये सभी गृण जीवात्मा को परमात्मा से विविक्त करने के लियि है। 
चार्वाक के अनुसार शरीर ही आत्मा है क्योकि जब हम कहते है कि मं 
ब्रह्मण हुंयामेराशरीरदहैया मे'अन्धाहुंतोहमम्मे'सेदेहकोही कहते है 
चाहे वह्‌ देह हो या उसका एक भाग या उसकी एक इन्द्रिय । दीपिका इसके 
विरुद्ध यह युक्ति देती है कि यदि इन्द्रियों को ही आत्मा मानाजायतो शरीर 
मे बहुत सी आत्माएं माननी होगी ओर यह अनुभृति कि जिखने षट को देखा 
वही उसेद्‌ रहा है, नहीं हो सकेगी क्योकि घट को देखा चक्षु नेथाओौर छ 
स्पशे न्द्रिय रही है । जीवात्माएं न्यायवशान मेँ अनेक मानी जाती है क्योकि हरेक 
को सूख दुख क। पृथक्‌-पृथक्‌ अनुभव होता है । इसके अतिरिक्त नवजात शिशु 


१. तुलनीय गीता, १८. १४ 
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मे मी स्तनपान इत्यादि की क्रियाय इतने स्वाभाविकदढंग से होती है कियदि वह्‌ 
पूवे जन्म के संस्कार लेकर आया हो तभी यह हौ सकता है ओर इस प्रकार 
पूवं जन्म का सिद्धान्त भी मानना होगा । आत्मा या तो सवव्यापक हो सकती 
है या मध्यम परिमाण वाली । यदि अत्माको परिमाणु के परिमाण वाली 
माने तब तो समस्त शरीर के भिन्न-भिन्न भागों मे होने वले सुख ओर दुख 
का अनुभव वह्‌ नहीं कर सकेगी । यदि आ को मध्यम परिमाण वाली 
माने तो उसके परिमाण को घटा याबढ़ाकर नष्ट किया जा सकेगा । यदि 
आत्मा को शरीर परिमाणी माने, जंसाकि जेन लोग मानते है, तो यह कठिनाई 
आएगी कि बालक के छोटे शरीर की छोटी आत्मा बालक के बढ़ जाने 
पर बढ़ कंसे जाती दहै भौर इस प्रकार एक जन्ममेंचींटीके परिमाण वाली 
आत्मा दूसरे जन्ममें हाथी के परिमाण वाली कंसे हो जाती दहै । यह भी 
मानना उस स्थिति में कसिनि होगा कि बह एक ही आत्मा है जिसके भिन्न- 
भिन्न परिमाण रहै । अतः आत्मा को सर्वेन्यापक मानना चाहिए । यह कहा 
जा सकता है कि यदि आत्मा सवंव्यापक है तो सरके सृख-दख का अनुभव 
उसे होना चाहिए । किन्तु इसका उत्तर यह है कि आत्मा स्वयं अनुभव नहीं 
करती केवल मन की सहायता से अनुभव करती हैभओौर यह मन हर शरीर 
मे पृथक्‌-पृथक्‌ है । 

इस सम्बन्ध मे एक यह भौ चर्चा जाती हैकिञात्मा को प्रत्यक्ष जाना 
जा सक्ता हैया वहु आकाश के समान अन्‌मेय है । आत्मा का अनमान 
जिन चिहनों से ल्ग सकता है, वे कणाद के इस सूत्र में दिये गये है-प्राणापान- 
निमेषोन्मेषजीवन-मनोगतीन्द्रियान्तरविकाराः सुखदुःखेच्छाद्रेषप्रयत्नादचात्मनो 
चिगानि ।* मात्मा के चौदह गण हम पहले ही बतला चुके हैँ । 


सुखाद्‌ पलब्धिसाधनमिन्दरियं मनः । तच्च प्रत्यात्मनियतत्वादनन्टं 
परमारणरूपं नित्य च ॥ 


जो इन्द्रिय सुखादि के ज्ञान का साधन है वह मन है ओर वह्‌ प्रत्येक 
आत्मा से (पृथक्‌-पृथक्‌) सम्बद्ध होने के कारण अनन्त, परमाणुरूपं ओर नित्य 


(त. बी.) मनसो लक्षणमाह- सुखेति । स्पर्शरहितत्वे सति क्रियावत्वं 
मनसो लक्षणम्‌ । मनो विभजते-- तच्चेति । एकंकस्यात्मन एककं मन आवश्यकम्‌ 
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हत्यात्मनोऽनेकत्वान्मनसोऽष्यनेकत्वमित्यथंः । परमार रूपमिति । भध्यम- 
परिभाणत्वेऽनित्यत्वप्रसङ्कादित्यथंः । ननु मनो नाणु, किन्तु विभु, स्पशंरहित- 
इव्यत्वादाकाडवदिति चेत्‌, न; मनसो विभूत्व आत्ममनःसंयोगस्यासमवा- 
यिकारणस्याभावाज्ज्ञानानत्पत्ति्रसङ्कात्‌ । न च विभुद्रयसंयोगोऽस्त्विति वाच्यम्‌; 
तत्संयोगस्य नित्यत्वेन सुषप्त्यभावप्रसङ्कात्‌ । पुरीतद्वचतिरिक्तप्रदेश आत्ममनः 
संयोगस्य शर्वंदा विद्यमानत्वात्‌ । अण्व तु यदा मनः पुरीतति नाडचयां प्रविकति 
तदा सुषुप्तिः । यदा निःसरति तदा ज्ञानोत्पत्तिरित्यणुत्वसिदिः ॥ 


मन्‌ 

मन केवल एक साधन ही नहीं है, जिसके द्वारा हम मनन करते है, प्रत्युत 
सुख दुख जेसी आन्तरिक अ्न्‌भूतियों के साथ-साथ बाह्य इन्द्रियों के द्वारा 
ग्रहण किये जाने वाले भावों में भी यह सहायक है । यह्‌ नहीं, बल्कि नेयायिक 
तो मन का वह रूप अधिक प्रबान मानते है जो बाह्य पदार्थो को ग्रहण 
करता है ओर विचार के साघनकेरूपमें इस्के स्वरूप को गौण मानतेदहै। 
कंसी भी स्थिति हो, यह मानना होगा कि यह स्वयं एक इन्द्रिय भी है ओर 
अन्य इन्द्रियों का सहायक भी है । अन्नम्भटू ने मन कीजो परिमाषादी है, 
वह उसके शुख दुख इत्यादि आन्तरिक भावों को उपलन्ध करने वाली 
इन्द्रिय के रूप मेदी गई है । इसके अतिरिक्त यहां पर "उपलब्धि" शब्द भी 
ध्यान देने योग्य है क्योकि मन केवल साधन ही नहीं है, जिस प्रकार कि 
अन्य इन्द्रियां है, प्रत्युत साक्षात्‌ आन्तरिक ज्ञान काभी कारण है । वाक्य 
वत्ति में कहा गया है कि यहां सुखादि का अथं आत्मा में समवाय सम्बन्ध 
से रहने वाले समस्त गृण हैँ । यहां यह प्रश्न आता है कि इन्द्रिय शब्द क्यो 
रखा गया ? यह कहा जाताः है कि आत्मा ओर आत्मा एवं मन का संयोग 
मी सुखादि के ज्ञान मे साधन हैँ गौर उनमें अतिव्याप्ति न हो, इसच्यि यहां 
इन्द्रिय शब्द दिया गया है । किन्तु इस अतिन्य।प्ति का समाघान 'साघेनः पदसे 
भी हो सकता था, क्योकि साधन का अथं करण है ओौर आत्ममनःसंयोग 
व्यापार है, करण नहीं तथा आत्मा भी करण नहीं प्रत्युत प्रमाता मात्र है। 
संभव है कि यहां इन्द्रिय शब्द का प्रयोग उनलोगों का खंडन करने के लियि 
कियागया हो जो मन को इन्द्रिय नहीं मानते । 

दीपिका मे मन की परिभ।षा यह दी है--स्पशेरहितत्वे सति क्रियावत्त्वम्‌ । 
यद्यपि शास्त्रीय दष्ट से इस परिभाषा में कोई दोष नही, किन्तु यह्‌ मन के 
स्वरूप को उतना स्पष्ट नहीं करती, जितना मूल तकं सग्रह की परिभाषा। 
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नौका, काल, दिक, गात्मा ओौर मन इन पांच पदार्थों मे पहले चार तो 
सर्व॑ब्यापक होने के कारण क्रियावान्‌ हो नहीं सकते, केवल अन्तिम मनही 
क्रियावान्‌ है। मन अण॒ होने कै कारण अनुमेय है। जब भी हम कोई 
ब्यापार देखते हतो उसका करण मानना होता है। सिद्धान्तचन्द्रोदय में 
मन के अनुमान का प्रकार यह दिया है-सुखादिसाक्षात्कारः करणसाध्यः। 
जन्यसाक्षात्कारत्वाच्चाक्षुषसाक्षात्कारवत्‌ । कणाद ओर गौतम ने मन के चि्यि 
जो प्रमाण दिय है, वे इस अनुमान से कहीं अधिक विश्वस्त हैँ । कणाद 
का सूत्र है-- आत्मे न्द्ियाथंसं निकषं ज्ञानस्य भावोऽभावईच मनसो लिङ्धम्‌' 
अर्थात्‌ कभी आत्मेन्दरियाथं सन्निकषं रहने पर भी पदाथेका ज्ञान होताहै 
ओर कभी नहीं । इस अन्वय-व्यतिरेक से मन की सत्ता सिद्ध होती है। 
गौतम का कहना हैकि हमे बहुत से ज्ञान य॒गपत्‌ नहीं हो सकते प्रत्यत 


क्रमशः होते है भौर यह इस बात काप्रमाण हैकिं मनबणु है जौर आणविक 


पदार्थं से एक साथ दो पदार्थो का सन्तिकषं नहीं हो सकता । तुलना कीजिये- 
बुमयज्लानानत्पत्तिमनसो लिद्खम्‌ ।' 

जितने मनृष्य है प्रत्येक का पृथक्‌-पृथक्‌ मन है । "तच्च प्रत्यात्मनियतत्वात्‌' 
इत्यादि मे वाक्यवत्ति मे नियत शब्द का यह अथं दिया गया है कि मन 
उन पदार्थों का जिनका आत्मा से समवाय सम्बन्ध है ओौर उन पदार्थो का 
जिनका आत्मा से समावाय सम्बन्व नहीं है, समान खूप से बोधं कराता 
है-- अत्र समवेतकारणत्वे सत्यसमवेतभोगकारणत्वं नियतत्वहब्दाथः। सम्भव 
है किं नियत शब्द का यह्‌ अथं होकि एक ही मन जन्म जन्मान्तर मे आत्मा 
के साथ रहताहै । क्योकि यदि हम इस प्रकार नहीं मानेतो यह सम्भव नहीं 
होगा कि एक जन्म के संस्कार दूसरे जन्ममे भी जाएं यहां यह उल्लेख कर 
देना उचित होगा किं कुछ लोग मनस्तव को जाति मानते है, कुछ नहीं 
मानते । 

मन का सबसे अधिक महत्त्वपूणं गृण उसका अणृत्व है । क्योकि आत्मा ओर 
बाह्य इन्द्रियों के बीच में सम्बन्ध स्थापित करने के लिये यह आवश्यक है । 
मीमांसक यह मानते हैँ कि मन विभु है--मनो विभु । स्पर्शात्यन्ताभाववत्त्वादा- 


काशवत्‌, अथवा मनो विभु । विेषगुणश्‌ न्यद्रव्यत्वात्‌ कालवत्‌, अथवा मनो 
विभु । ज्ञानासमवायिकारणसंयोगाधारत्वादात्मवत्‌ ° 


वशो षिक सूत्र ७.२.१ 
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वीपिका मे यह युक्तिभीदी गर्ईहैकि यदि मन स्वेव्यापकहैतो उसका 
सवंग्यापक आत्मा से संयोग नहीं हो सकता ओर इस प्रकार ज्ञान की उत्पत्ति 
भी नहीं होगी, क्योंकि न्यायसिद्धान्त के अनसार दो सवव्यापक पदार्थोका 
संयोग नहीं होता । यदि मीमांसक यह कहे किं वह इस सिद्धान्त को नहीं 
मानता तौ दीपिकामे इसका यह उत्तर है कि यदि स्वेव्यापक आत्मा का 
सर्व॑ग्यापक मम से संयोग मान भी लिया जाय तो वह संयोग नित्य होगा 
ओर इस प्रकार निद्रा की सम्भावना नहीं रहेगी । 

नैयायिको का कहना है कि मन पुरीतत्‌ नामक शरीर की एक नाडीमें 
जच प्रविष्ट हो जाता हैतो उक्षका आत्मासे संयोग नहीं रहता भौर इस 
लिए उस समय ज्ञान नहीं रहता । किन्तु यदि मन को सवंव्यापक मान लें 
तो पुरीतत्‌ मे प्रविष्ट होने का प्रन नहीं आएगा क्योकि सवंव्यापक तो उसके 
अन्दर भी पहलेसे ही दहै गौर बाहर भी है । अतः संयोग नित्यं बना ही 
` रहेगा । किन्तु यहां नेयायिकों के सिद्धान्त मेभी यह दोष आताहैक्रि यदि मन 
अणप्रमाण होने से पुरीतत्‌ में पहले से नहीं होता, वहां बाद मेंप्रविष्टहोताहै, 
तब भी आत्मातो स्वंव्यापक होने के कारण, वहां पहलेसे ही होता दही 
है ओर इस प्रकार परोतत्‌ में भी आत्मा ओौर मन कासंयोग बनाही रहेगा 
आओौर वस्तुतः इस स्थिति मे कटिनाई ओौर भौ बढ़ जाएगी क्योकि नेयायिक 
यह भी नहीं कह सकता कि दो सवव्यापक पदार्थो का संयोग नहीं होता 
क्योकि यहां तो मन स्वंव्यापकहैही नहीं। एक दूसरा कारण यह दिया 
जाता है कि पुरीतत्‌ में त्वगिन्द्रिय नहीं है भौर मनकोज्ञान के लिगि त्वग्‌ 
का संयोग भावर्यक है--त्वङमनःसंयोगो ज्ञानसामान्ये कारणमित्यथंः ।* यहां 
यह कहा जा सकता दहै यदि इन्द्रियों कामन से संयोग नहीं रहता, तो आत्मा 
से संयोग होने पर भी उसे ज्ञान नहीं होता ओर निद्रा बा जाती है। 

पुरीतत्‌ हृदय के निकट एक नाड़ी मानी जाती है जिसमें निद्रा के समय 
मन चला जाता है । दिनकर भटर ने इस प्रक्रिया को इनशब्दों मे कहा टै- 
“प्रथम सृषप्त्यनुक्‌लमनःक्रियया मनसाऽऽत्मनो विभागः, तत॒ आत्ममनः-संयोग- 
नाशः, ततः पुरीतदात्मकोत्तरदेशेन मनसः संयोग उत्पद्यते; सेव ॒ सुषुप्तिः 
नेयायिकों का यह पुरीतत्‌ का सिद्धान्त बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में निम्न शब्दों 
मे प्राप्त होता है--अथ यदा सुषप्तो भवति यदा न तस्य च वेद हिता नाम नाडयो 


१. स्यायसिद्धान्तमृक्तावली, पर १२८ 
२. दिनकरीव्याख्या, १० १८४ 
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द सप्ततिसहस्राणि हृदयात्‌ पुरीततमभिप्रतिष्ठन्ते ताभिः प्रत्यवसृध्य पुरीतति शेते! 
इस श्रृति में यह कहा गया है कि शरीर की ७२,००० नाडियौंमें से होकर 
वह उसमें प्रविष्ट होकर सोता है। यहां "वह" का अथं वेदान्ती जोव लगाते 
हं ओर नेयायिक मन । वेदान्ती ओर योगी पुरीतत्‌ को सुषुम्ना नाडी भी 
कहते ह जो ब्रह्मरन्ध्र मे मस्तिष्क के ऊपरी भाग में जाकर खुलती दहै ओर 
जिसके माध्यम से ज्ञानी की आत्मा शरीर को छरोडती है" । किन्तु नेयायिकों 
ने यहां जीव के स्थानपर मन को मान लिया क्योकि उनके सिद्धान्त के यही 
अनृक्ल पडता था । सम्भवतः निद्राके समय शरीर की नाडयो मे रक्तका 
प्रवाह शिथिल पड जाना ओरनिद्राके समय हृदयकी गति का अपेक्षाकृत 
घीमा पड़ जाना इस सिद्धान्त कौ पष्ठभमिमेकाम कररहाहोगा किं मन 
निद्रा के समय पुरीतत्‌ में प्रविष्ट हो जता है। किन्तु आधुनिक शरीर विज्ञान 
इसका समथन नहीं करता । 

हमने ऊपर कहा कि मन की परिभाषा में इन्द्रिय श्चम्द का समावेश 
विघारणीय है । किन्तु इतना निरिचत है कि न्याय ओौर बंशेषिक दोनों ही 
मन को इन्द्रिय मानतेदहैँ। न्यायमे तो एेसा स्पष्ट कहा ही गया है, बौर 
वात्स्यायन ने गौतम सूत्र पर भाष्य करते हुए लिखा है कि--अप्रतिषिद्धमनुमतं 
भवति । अर्थात्‌ क्योकि कणाद स्पष्ट रूप में मन को इन्द्रिय मानने का निषेव 
नहीं करते, अतः वे भी इसे इन्द्रिय मानते ही है। आन्तरिक प्रत्यक्ष का. 
करण होने कै कारण मन इन्द्रिय है । वेदान्ती इस बात को गहीं मानते । 
हस सिद्धान्त का नेयायिकों कौ प्रत्यक्ष भौर अनुमान की परिमाषा ओर अन्य 
विषयों पर प्रभाव पड़ा है । नैयायिक प्रत्यक्ष की परिभाषा इस प्रकार करते है- 
इन्द्रियाथंसं निकषं जन्यं ज्ञानम्‌ । यदि मन को इन्द्रिय न माना जाय, तो सुख भौर 
दख का प्र्यक्ष इस परिभाषा के अन्तगंत नहीं आएगा । किन्तु यदि मन 
को इन्द्रिय मानं तो अनुमिति मे भी अतिग्याप्ति होगी क्योकि वहां घूम 


बृहदा रण्यकोपनिषद्‌, ४.१.१९ 

शा _्ुर भाष्य, ब्रह्मसूत्र, ३.२.७ 

न्यायसूत्र, १.१.४, यहां इन्द्रिय तथा अथं के सन्निकषं से प्रत्यक्ष की 
उत्पत्ति मानी है । सुखादि का प्रत्यक्ष मन तथा सुखादि के सन्निकषं से 
होता है अतः मन को इन्द्रिय ही मानना चाहिये । सांश्यकारिका, २७ 
मे भीमनकोडइृन्द्रियही मारा है--उभयात्मकमत्र मनः सङ्कुल्पकमिन्द्रियञ्च 
साधर्म्यात्‌ । 
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को देखकर पवंतमें अग्नि का अनुमान मन की सहायतासे ही होता है । 
हम मागे बतलाएगे कि इस उभयतः पाश मे से किस प्रकार नेयायिक निकलते 
हं । किन्तु वेदान्तियों का मूल तकं यह है किश्वृति में मन फो इन्द्रियों से 
पृथक्‌ माना है--इन्द्रियेम्यः परा ह्यर्था अर्थेभ्यरच परं मनः' । इसमे मन को 
इन्द्रियों से अधिक सूक्ष्म भी माना है। जहां तक मानस प्रत्यक्ष मे अव्याप्ति 
का प्रश्न है, वेदान्ती नेयायिकों की प्रत्यक्ष की परिभाषा ही नहीं मानते । 
यह भी ध्यान रखना चाहिए कि यद्यपि नव्य-नेयायिकों ने मन को इन्द्रिय माना 
है किन्तु सूत्रों मे एसा स्पष्टतः नहीं कहा गया है ,* गौतम भी मन को 
इन्द्रियो मे नहीं गिनाते, किन्तु प्रमेय मे गिनाते है।* वस्तुस्थिति यह है कि 
मन को स्थिति पांच बाह्य इन्द्रिपोंसेतो पृथक्‌ माननी होगी फिर चाहे हम 
इसे इन्द्रिय कहं या अन्तःकरण वृत्ति कह । इससे विशेष भेद नहीं पडता । 


चक्ष मत्रिग्राह्यो गुरणो रूपम्‌ । तच्च शुक्लनीलपीतरक्तहरित- 
कपिशाचित्रभेदात्सप्तविधं, पुथिवोजलतेजोवृत्ति । तत्र पथिव्यां सप्तविधम्‌, 
भ्रभास्वरश्ुक्लं जले, भास्वरशुक्लं तेजसि ।। 


केवल नेत्रसे ग्राह्यगृण रूप है । ओर वह्‌ सात प्रकार का है--गुक्ल, 
नील, पीत, रक्त, हरित, काला, ओर चितकबरा (या रंग बिरगा ), तथा 
पृथ्वी, जल ओर तेज भें रहता है । इनमे से पथिवी मं सातो प्रकार का, 
जल में बिना चमक वाला शुक्ल तथा तेज मेँ चमक वाला शुक्ल रूप होता है । 


(त. दी.) सूपं लक्षयति-चक्षुरिति । संख्यादावतिव्याप्तिवारणाय “मात्र. 
पदम्‌ । रूपत्वेऽतिव्याप्तिवारणाय गुण" पदम्‌ । प्रभाभित्तिसंयोगेऽतिव्याप्तिवार- 
णाय चक्षुमत्रिप्राह्यजातिमत्त्वं वाच्यम्‌ । रूपं विभजते-- तच्चेति ॥ नन्वव्याप्य- 
वृत्तिनीलादिसम्‌ दाय एव चित्ररूपमिति चेत्‌--न; रूपस्य व्याप्यवृत्तित्वनियमात्‌ । 
नन्‌, चित्रपटेऽवयवरूपस्य प्रतीतिरस्त्विति चेत्‌--न; रूपरहितत्वेन पटस्याप्रतयक्ष- 


कठोपनिषद्‌, ३.१० 
वेदान्तपरिभाषा, पृ० ३०.३१ 
प्राण रसनचक्षस्त्वकभरोत्राणीन्दियाणि मूतेभ्यः-- न्यायसूत्र १.१.१२ 


भात्मशरीरेन्दरिपाथंबुद्धिमनःपरवत्तिदोषप्रत्यभावफलद्‌ःलापवरगास्ति प्रमेयम्‌ 
-उपरिवत्‌ १.१९ 
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त्वश्रस ङ्गात्‌ । न च रूपवत्समवेतत्वं प्रत्यक्षत्वघ्रयोजकं ; गौरवात्‌ । तस्मात्‌ पटस्य 
्रत्यक्त्वान्‌ पपत्त्या चित्ररूपसिद्धिः ॥ रूपस्याश्चयमाह--पुथिवीति । आश्चयं 
विभज्य दशांयति-- तत्रेति ॥ 


रूप 

यहां मात्र ओौर गृण! इन दो पदों को छोडकर रूपकी परिभाषा वही 
दी दहै, जो प्रशस्तपाद मे है।' एसा लगता है कि श्रीधर की टीकासेये 
गब्दले लिये गये हैँ । "मात्र शब्द यहां संख्पा में अतिव्याप्ति न हो जये, 
इसलिए है, क्थोकि संख्या चक्षुग्राह्य भी है ओर स्पशेग्राह्य भी । 'गण' शब्द 
इारायहां प्रभामें जो कि एक द्रव्य है, अतिव्याप्ति का निराकरण है ओौर 
साथ ही साथ रूपत्व जतिमे भी, क्योकि रूपत्व गृण नहीं है, जाति दै, 
यद्यपि उसका भो ग्रहण चक्षुसे ही होतादहै । प्रभाभित्तिसंयोग गुण दहै, 
किन्तु रूप नहीं है । ईसल्यि यहां गृण शब्द का अथं विशेष गुण लिया गया 
है,, यद्यपि दीपिका ने एसा नहीं किया। यह कहा जा सकता है कि 
संशष्या मे भी यहां अतिग्थाप्ति की निवृत्ति गृण को विशेष गृण मानकर 
ही हो सकती थो, फिर "मात्रः शब्द की क्या आवश्यकता है? किन्तु इसका 
उत्तर सिद्धान्तचन्ब्रोदय ने यह्‌ दिया है कि यहां मात्र शन्द इसलिये भावश्यक 
धा कि सांसिद्धिकद्रवत्व मे अतिन्याप्ति न हो। वाक्यवृत्ति का कहना है 
कि क्योकि परमाणु का रूप चक्षुग्राह्य नहीं है, मतः यह परिभाषा अपूर्णं 
है । वाक्यवत्ति मे परिष्कार करके यह परिभाषा दी है--त्वगग्राह्यचकषर्ग्राह्य- 
गृणविभाजकध्मेवस्वम्‌ । त्वगग्राह्य का तो यहां वही प्रयोजन है जौ ऊपर की 
परिभाषा मे 'मात्र' शब्द का। गुणविभाजकधमंत्वम्‌ का अर्थं है गुणत्वा- 
वान्तरजातिमतत्वम्‌; क्योकि परमाणु रूप यद्यपि चक्षुग्राह्य नहीं दै, किन्तु 
उसमें रूपत्व जाति अवदय है । 

यहां ग्रहण का अथं साघारण ग्रहण है, थोगियो का अलौकिक ग्रहण नहीं । 
लंकरमिश्रने रूपके ग्रहण के ल्यि चार शतं रखी है--१. महत्परिमाण, 
२. उद्भूतत्व, ३. अनभिभूतत्व, ४. रूपत्व ।* परमाणुओं का रूप इसलिये नहीं 


१. तत्र रूप ॒चक्षरग्रह्छम्‌--प्रशस्तपादभाष्य, ष्‌° २५१ 


२. तेषां गुणानां मध्ये रूपं चक्षुषेव गृह्यते ने न्द्रियान्तरेण-- न्यायकन्दली, प्‌ ° २५१ 
३. न्यायसिद्धान्तमुक्तावली, १० २४०-२४१ 
४, उपस्कोरभाष्य, वंशे षिक सूत्र, ४.१.८ (प° १२०) 
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देखा जा सकता क्योकि परमाणु मे महत्त्व नहीं है । चक्षुभओं की धव्रल्ता 
इसलियि नहीं देखी जा सकती, क्योकि वह अनद्मृत है। सामान्य अग्निमें 
धवलता इमल्यि नहीं देखी जा सकती कि वहु पाथिव तत्तव से अभिमत है । 
रस ओर स्पशं इसलिये नहीं देखे जा सकते, क्योंकि उनमें रूपत्व जाति 
नहीं है । 


आधुनिक वेज्ञानिकों में न्यूटन का कहना है किप्रकाश की श्वेत किरण 
मेही समस्तरग रहते हैँ जिह ्रिज्म की सहायता से पृथक्‌ किया जा सकता 
है । जो पदाथ जिसरग को प्रतिबिम्बित करत। हैवहौ दिखाई देने लमता 
है ओौर इस प्रकार पृथ्वी ओर जल का अपना रूप नहीं है प्रत्युत किरण 
के जिसरूपको वे प्रतिबिम्बित करते है, वही रूप उनमें दिष्वाई देने 
लगता है । 


रूप के यहां सात भेद किये है। प्रक्ञस्तपाद ओर श्रीधरने इन भेदो 

का कोई निदेश नहीं किया । यहां जो अन्त में चित्ररूप कहा गया है, उसके 
सम्बन्ध मे यह कहा जातादहै कि वह प्रथम छःभेदोंकाही मिश्रण है । 
यह आक्षेप हो सकता है कि यदिवहप्रथमछः खूपोंकाही मिश्रणहै तो 
उसके पथक्‌ भानने कौ क्या आवरयक्ता है ? दीपिका का कहना किं षशूप 
ग्याप्यवृत्तिवमं है ओर एक ही पदार्थं में अनेक रूप तो एकसाथ रह नहीं 
सकते मतः इसे पृथक्‌ रूप मानना होगा । व्याप्यवृत्तिवमं की परिभाषा यह है-- 
धमः । अर्थात्‌ एसा धमं जो अपने 

भत्यन्ताभाव के साथ उस ही पदाथं मे नहीं रह सकता । इसके विपरीत अब्याप्य- 
वृत्तिधमं वे है जिनके भाव तथा अभाव मवच्छेदक भेद से एक ही पदां 
म रह सकते हँ । इस प्रकार एक वृक्ष पर यदि कपिबंठाहैतो उस वृक्षका 
चोटी का हिस्सा कपिसंयोग वाला है पर उसकी जड मे कपिसंयोग का 
अत्यन्ताभाव है । इसल्यि कपिसंयोग अव्यप्यवृत्तिधमं है । व्याप्यवृत्तिघभं 
पदाथंकेभंश मे नहीं रहता, प्रत्युत सवत्र रहता है । यदि चिव्ररूप को पृथक्‌ 
रूपमे नहीं माना गया तौ अंशो मे रहने वाले भिन्न-भिन्न रूप तो 
होगे, किन्तु समस्त पदां में रहने वाला कोई एक रूप नहीं होगा । इस पर 
यह आक्षेप उठाया जाता है कि इसमे वया हानिदहै? इस प्रकार हम वस्त्र 
को उसके अंश में रहने वाले भिन्न-भिन्नरूपों के माध्यमसे देख लगे । किन्तु 
इसका यह्‌ उत्तर है कि इस प्रकार समस्त वस्त्र काज्ञानकभीमभी नहीं होगा, 
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त्योकि समस्त पदाथ को बिना रूप के नहीं देखा जा सकता । वस्त्र के भिन्न 
भिन्न भागों मे रहने वाले रूप वस्त्र को दुश्य नहीं बनाते, किन्तु एक पृथक्‌ 
ही रूप उसे दृश्य बनाएगा । नेयायिकों का यह सिद्धान्त है कि अपने अंशो से 
पथक्‌ समुदाय की कोई सत्ता नहीं होती । यदि हम इसको पृथक्‌ सत्ता मानं 
तो इसे इसके अंशो से पृथक्‌ एक कायं मानना हौगा ओर तब यह कां 
रहेगा ? न तो यह एक-एक भाग मे रह्‌ सकता है, न मिलाकर उन सब भगो मे, 
क्थोकि यह उन सब से पृथक्‌ है । इस प्रकार समुदाय एक पर्याप्त घमं है अर्थात्‌ 
अनेक धर्मो का समूह है किन्तु एक पृथक्‌ पदाथं नहीं है । इस प्रकार अनेक 
रूपों का समुदाय स्वयं एक गुण नहीं बन सकता ओर इसक्िए वहां एक 
पृथक्‌ चित्र रूप मानना होगा । यह कहा जा सक्ता हैकि किसी पदाथं के 
दृश्य होने के लिये रूपवत्तव नहीं, प्रत्युत रूपवत्समवेतत्व आवश्यक है । अतः 
वस्त्र मे चाहे अपनाषरूप नहो, किन्तु यह्‌ उन अंशोंसे समवेत अवश्य है, जौ 
रूपवान्‌ हैँ । किन्तु यह कहा जाता है कि रूपवत्समवेतत्व मे भना वश्यक गौरव 
है अर्थात्‌ एेसा मानना प्रक्रिया को व्यथं ही लम्बा बना देता है । अतः चित्र 
खूप को पृथक्‌ ही मान जेना चाहिए । 

ङ्पकीजो परिभाषा यहाँदी है, उससे यह स्पष्टहो जाएगा कि यहां 
मकार को अर्थात्‌ गोलाई, लम्बाई इत्यादि को रूप नहीं माना है; क्योकि 
आकारन तोसातसूपोंमे सेएक है, आओौर न चक्षुमात्ग्राह्य क्योकि इसे 
स्वं से भी जाना जा सकता है । नेयायिक आकार को अवय वसंस्थानविश्लेष 
कहते है ओर इस प्रकार इसका संयोग में समावेश करते रै । बेदान्तियों का 
कहना है कि आकार पदाथं से भिन्न नहीं दै, क्योकि अवयव संस्थान के 
भिन्न होने परभी हम खड़े हुए देवदत्त को देख लेने के बाद बेठे हुए देवदत्त 
को भी पहचान ठेते ह । 

पृथ्वी मे सभी रूप है किन्तु जल ओौर प्रकाश मे केवल शुक्ल है। किन्तु 
प्रकाश की शुक्लता जल की शुक्लता से भिन्न है। इस प्रकार यहां शुक्ल के 
भास्वर ओर अभास्वर दो भेद करदिये ह । भास्वर शुक्ल तेज का है ओर 
अभास्वर शुक्ल जल का । इस सम्बन्ध मे हम आधुनिक विज्ञान का सिद्धान्त 
पहके ही बता चुके है कि विज्ञान केवलप्रकाशमें ही रूप मानता है; जल 
ओर पुय्वी का कोई अपना स्वतन्त्र रूप नहीं मानता है । 


रसनग्राह्यो गुणो रसः । स च मधुराम्ललवरकटुकषायतिक्तभेदात्‌ 
षड्विधः । पृथिवीजलवृत्तिः, पुथिव्यां षड्विधः, जले मधुर एव । 


( ९३ ) 


रसनेन्दरिय से ्राह्यगृण रस है। ओर वह॒ छह प्रकार का दै-- मधुर, 
अम्ल, लवण, कटु, कषाय तथा तिक्त । वह्‌ पृथ्वी तथा जल मे रहता है; 
पृथ्वौ में छहौं प्रकार का तथा जल में केवल मधुरही होता है। 


(त. बी.) रसं लक्षयति-रसनेति । रसत्वेऽतिव्याप्तिपरिहाराय गुण" पदम्‌ । 
रसस्याश्रयमाह-यृथिवीति ॥ आश्चयं विभज्य दयति--पृथिव्यामिति ॥ 


घ्राखग्राह्यो गुरणो गन्धः । स च द्विविधः-सुरभिरसुरभिश्च 
पुथिवीमात्रवृत्तिः ॥ 


घ्राणेच्िय प्राह्य गुण गन्ध है ओौर वह दो प्रकारका है--सुरभि भौर 
असुरभि । यह्‌ पृथ्वीम ही रहता है । 


(त. दी.) गन्धं लक्षयति--घ्रारोति । गन्धत्वेऽतिव्याप्तिवारणाय गुण- 
पदम्‌ ॥ 


त्वगिन्द्रियमात्रग्राह्यो गुरः स्पशः । स च त्रिविधः- 
शीतोष्टणानुष्णाश्ञोतभेदात्‌, पृथिव्यप्तेजोवायुवृत्तिः। तत्र क्चीतो जले, 
उष्णस्तेजसि, भ्रनुष्णाश्चीतः पृथिवोवास्वोः ॥ 


केवल त्वगिन्दरिय से ग्राह्य गुण स्पशं टै भौर वह तीन प्रकार का है- 
शीत, उष्ण तथा अनृष्ण-अरीत, तथा पृथ्वी, जल, तेज ओर वायु में रहता 


है । उनमे शीत जल में, उष्ण तेज मे तथा अनृष्ण-अशीत पृथ्वी तथा वायु 
मे होता है । 


(त. दो.) स्पहं लक्षयति-- त्वगिति । स्पसत्वेऽतिव्याप्तिवारणाय "गुण 
पदम्‌ । संयोगादावतिष्याप्तिवारणाय भात्र' पदम्‌ ॥ 


रस, गन्ध ओर स्प 


रस, गन्ध ओौर स्पशं तीनों का वणन एकही प्रकार से है। इसमें कट्‌ 
का अथं तखा ओर तिक्त का अथं कड़वा है। पृथ्वी में सभी प्रकारके रस 
हैँ जबकि जल में केवल मधुर रसही है 1 जलमें जो कभी-कभी नमकीनपन 
इत्यादि भा जाता, वह्‌ पाथिव तत्त्व के मिल जनिसे है। 


गन्ध धाणेन्द्रिय से ग्रहण होती है । यह्‌ दोप्रकार की है- सुगन्ध भौर 








* 
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र्गन्ध । यह केवल पृथ्वीम रहती है । चित्रस्स नाम का कोई रस नहीं 
माना गया क्योकि हम कभी सका अन्‌भव नहीं करते भौर जब हमे बहुत 
से रस एक साथ अनुभव होति हुए प्रतीत होते है तो वस्तुतः एक रस के अनन्तर 
दूसरा रस आता है। चित्रगन्ध भौर चित्रस्पक्षं हो ही नहीं सकते क्योकि 
गन्ध ओर दुगंन्व एक दूसरे के विपरीत ह ओौर दोनों एकमे नहीं रह सकते 
ओर इसी प्रकार शीत, उष्ण ओौर अनुष्ण स्पशं भी एक दूसरे क विपरीत 
होने से एकं साथ नहीं रह सकते । रस ओर गन्व को परिभाषा मे "मात्र 
शब्द सक्थि नहीं दिया गया कि रसना ओर घ्राण अपने ही गुणौ को 
ग्रहण करते है ओर किसी को नहीं, किन्तु स्पशं की परिभाषा मे "मात्र शब्द 
इसलिये दिया गया कि त्वगिन्दरिय स्प के अतिरिक्त संष्या, संयोग इत्यादि 
को भी ग्रहण करती है। तीनों परिभाषां में "गुण" शब्द इसलिये दिया मया 
है ताकि उनकी जाति, रसत्व, गन्धत्व, ओर स्परशेत्व में, अतिव्याप्ति नहो । 
इन तीनों ही परिभाषाओं मे रसादि शब्द रसत्वादि जातिविशिष्ट का उपलक्षक 
है । अतः परमाणु रस, गन्ध ओौर, स्पशं, मे अव्य।प्ति नहीं होती । 


अन्तस्भदटर स्प को उष्ण, शीतल ओर अनुष्ण मानता है । त्िन्तु कुछ 
केखक चित्रस्पशं को स्वीकार करते है । किन्तु चिव्रस्पशं को स्वीकार 
करने वाले १२ प्रकार के स्पशौ को मानते है--तीन प्रकार के नहीं । 


कठिनश्चिक्कणः इलक्षणः पिच्छलो म्‌दुदारुणः । 
उष्णः क्लीतः सुखो दुःखः स्निग्धो विशद एव च । 
एवं द्वादशविस्तारो वाय्यो गुण उच्यते ॥ 


यहां यह विचार प्रमुख नजर भता है कि चक्षु ओर स्पर्शेन्दरिय रूप ओर 
स्वश्च के अतिरिक्त रूपरत्‌ ओर स्प्ंवत्‌ द्रव्यादि के भी ग्राहक होने कै कारण 
विशिष्ट है किन्तु रसना ओौर ध्राण केवल गुणो का ही ग्रहण करती दहै. गुणौ 
का नहीं । इसलिए चिन्ररूप ओर चित्रस्पशं को मानना आवश्यक है । किन्तु रस 
या गन्ध के सम्बन्ध मे एसा स्वीकार करना आवश्यक नहीं क्योकि यदि उनका 
प्रत्क्षन भो हो, तो भी वे भषनेगृणो से अनुमेय ह । स्पशंकीमभीडउन्‌ लो गों के 
अनुसार यही स्थिति होगी जो स्पशे का प्रत्यक्ष नहीं मानते । अतः शंकरमिश्च ने कहा 





१. महाभारत, ७. १७७.३४ 


( ॐ `) 


है--न च हरीतक्यां रसोऽपि चित्र इति वाच्यम्‌ । हरीतक्या नीरसत्वे दोषा- 
भावात्‌ ।' 


रूपादिचतुष्टयं पृथिव्यां पाकजमनित्यञ्च । श्रन्यत्रापाकजं नित्य- 
मनित्यञ्च । नित्यगतं नित्यम्‌, श्रनित्यगतमनित्यम्‌ ।। 


रूपादि (रूप, रस, गन्ध, स्पशं) चारों पथ्वी में पाकज (तेज क संयोग 
से होने वाले) हँ तथा अनित्य हैँ । अन्यत्र (जल, तेज तथा वायु मे) अपाकज 
तथा नित्य एवं अनित्य (दोनों प्रकारके) है-नित्य ( परमाणु) --गत नित्य, 
अनित्य (द्रयणुकादि )-- गतत अनित्य । 


(त. दी.) पाकजमिति । पाकस्तेजःसंयोगः । तेन पूर्वरूपं नह्यति, 
रूपान्तरमूत्पद्यत इत्यथः । अत्र परमाणुष्वेव पाकः, न दर यणुकादौ । आमपाक- 
निक्षिप्ते घटे परमाणुषु रूथान्तरोत्पत्तौ श्यामघटनाद पुनद यणकादिक्रमेण 
रक्तघटोत्पत्तिः । तत्र परमाणवः समवायिकारणम्‌ । तेजःसंयोगोऽसमवायि- 
कारणम्‌ । अदुष्टादिकं निमित्तकारणम्‌ । दरयण्‌ कादिरूपे कारणरूपसमवायिकारणम्‌ 
इति पीलुपाकवादिनो वैशेषिकाः । पुवंघटस्य नाशं विनं वावयविन्यवयवेष 
परमाणुपयन्तेषु च॒ युगपद्रूपान्तरोत्पत्तिरिति पिठरपाकवादिनो नैयायिकाः 
अत एव पाथिवपरमाणुषु रूपादिकमनित्यमित्यथंः ॥। अन्यत्रेति । जलादावित्यर्थः । 
नित्यगतमिति । परमाणुगतमित्यथंः ॥ श्रनित्यगतमिति । दयणकादिनिष्ठ- 
मित्थं: । रूपादिचवुष्टयमु्ू. तं प्रतयक्षममनुःू. तपरतयक्षम्‌ । उ तत्वं परत्यक्ष- 
प्रयोजको धमं; । तदभावोऽनुःड्‌ तत्वम्‌ ॥ 


रूप, रस, गन्ध ओर स्पशं दो प्रकार के है-पाकज ओर अपाकज, जो नित्य 
भी ह ओौर अनित्य भी। पाकज रूप, रसादि सभी अनित्य है । अपाकज 
नित्य ओर अनित्य दोनों श्रकार के ह । नित्य परमाणुगत ये नित्य होते हैँ तथा 
अनित्य का्ंगत ये अनित्य होति है । कभी ये उष्णता के द्वारा उत्पन्न होति हँ 
ओर कभी सहज-या स्वाभाविक होते हैँ । पृथ्वी में यह उष्णता से उत्पन्न होते 
है भतः अनित्य हैँ जबकि शेष तीनों द्रव्यो में वे स्वाभाविक है, ओर नित्यओौर 
अनित्य दोनों है; उनका नित्य रूप परमाणुओं मं है ओर अनित्य खूप कायं 
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खूप मे । इस सम्बन्ध मे अन्नम्भटर कुछ नहीं कहता कि पृथ्वी के परमाणुजं 
मे स्वाभाविक नित्य गन्ध हैया नहीं है, । यदि गन्धं मानी जाय, तो पाकजम- 
नित्यं च' के बाद अपाकजं नित्यं" पाठ भी होना चाहिए । पाकज ओौर अपाकज 
कामूल भेद यह लगता है कि पृथ्वी उष्णता प्हवाये जाने पर अपने गुणौ 
को बदल देती है क्रिः्तु जल, प्रकाश भौर वायु नहीं बदलते । यद्यपि वायु 
ओर जल उष्णताके संयोगसे गमं हो जाते हैँ किन्तु वस्तुतः वह्‌ उष्णता जल 
यावायु की नहीं होती, किन्तु उनके साथ मिल जानि वाले तेजकौ होती है। 


दीपिका मे यहां दो मतो का उल्लेल है--वेश्ेषिक ओर नेयायिक । 
वेज्ञेषिकों को पील्पाकवादी ओौर नेयायिकों को पिठरपाकवादी कहा जाता है । 
पील्पाकवादौ परमाणु मे पाक मानते है जीर पिठरपाकवादी अवयवी 
मेही पाक के द्वारा रूपादि की परावृत्ति मानते हँ । पाक का यहां अथं 
है--पूरवं्परसादिपरावृत्तिजनको विजातीयतेजःमंयोगः ।* विभिन्न प्रभावो 
कै अनुसार यह अनेक प्रकार का है। एक केवलं खूप को बदलता 
है, जसेकि अग मे तपाया घट, दूरा हप, गनं ओौर स्वाद तीनों को 
बदल देवाह, जिस प्रकार पाल मेँ पकाया आम । ऊपर पाक की 
परिभाषा में "विजातीयः शब्द इसलिये रखा है कि धातुओं में उष्णता द्वारा 
होने वालि परिवर्तन में प।क की अतिव्याप्तिन हौ जाये क्योकि बतु भी तेजप्‌ 
है, ओौर उष्णता भी तेजस्‌ है, अतः वे दोनों सजातीय है । जब घडे को 
तपाया जाता है, तो वैशेषिको के अनुसार पुराना काला घट ओौर उसके द्‌यणुक 
इत्यादि भाग भी नष्ट हो जति ह । अग्नि उसके पृथक्‌-पृथक्‌ परमाणुओं 
मे लाल रंग उत्पन्न करती है ओर तब वे उसी प्रक्रिया से उसी प्रकार जुड़ 
कर एक नये लाल घट को उत्पन्न कर देता है। घटका नष्ट होना ओर फिर 
से जुडना इसलिये आवश्यक है ताकि सब पमराणु पक सकं क्योकि यदि 
चट नष्ट नही गातो अग्नि अन्दर के परमाणृओं को नहीं पका सकेगी । 
इस ध्वस्त होने ओौर पुनः जुड़ जाने की प्रक्रियाको हम इसलिये नहीं देख 
सकते क्योकि यह बहुत शीघ्रता से होती है।* कुछ लोग इसमे ९ पल, कुछ 
१० कुछ ११ ओर कुछ केवल ५ पल का समय आवश्यक मानते हँ । विहवनांथ 
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ने ९ पलों का विवरण इस प्रकार दिया है ।' तथाहि (१) वहिनसंयोगात्कमं । 
ततः परमाण्वन्तरेण विभागः । तत आरम्भकसंयोगनाशः । ततो दयणकनाज्ञः । 
(२) ततः परमाणौ श्यामादिनाशः । (३) ततो रक्तायुत्यत्तिः । (४) ततो 
रव्यारम्भानुगुणक्रिया । (५) ततो विभागः। (६) ततः पूरवसंयोगनाशः । (७ ) 
तत आरम्भकसंयोगः ।॥ (८ ) ततो द्यणुकोत्पत्तिः । (९) ततो रक्ताद्यत्पत्ति 
इनमें से प्रथम चार प्रथम पल के अन्तगंत है ओौर शेष आठ, आठ पलों मँ । 
इस प्रकार यह्‌ समस्त प्रक्रियानौ पलोंमें होती है) जो लोग विभागज 
विभाग को मानते है, वे तीसरे प्रक्रिया के अनन्तर एक प्रक्रिया-वहिननोदन- 
जन्यपरमाणुकमंणो नाशः-ओर जोड देते हँ । इस प्रकार ११ पल के समर्थक 
प्रथम प्रक्रिया के अनन्तरं एक विभाग ओौर मानते है । पांच पल के समर्थक 
प्रथम-पलमें प्रथम, द्वितीय पल में द्वितीय, तृतीय पल मेँ उसके बाद आने वाले 
दो, चतुथं पल में उसके बाद वाली चार, ओर पांचवें पल मे अन्तिम प्रक्रिया को 
मानते है । ` नयायिकं जौ पिठरपाकवादं के समर्थकं है, वेशेषिकों के इस पौल्षाक 
सिद्धान्त को नहीं मानते । उनका कहना है कि यदि प्रथम घट नष्ट हो जाता है 
तो जो नया घट बनत। है, हम उसे उसी घटके रूप मे नहीं पहचान सकते । 
किन्तु वही घट सारी पाकक्रिया के अन्तगंत उसी रूप में पहचाना जाता है । 
इसके अतिरिक्त यदि वहघट कभी भी किसी भी क्षण विघटित होता तो 
उसके ऊपर रखे रहने वाले पात्र गिर जाने चाहिए थे, किन्तु एसा नहीं होता । 
धट कौ रख्या, भकार ओौर घट पर बनी हई रेवाएं भीज्योंकी त्यों 
रहती हैँ । इसके उत्तर में वंशेषिकों का कहना है कियदि एक धट मे से 
सुई द्वारा कुछ परमाणु निकाल भौ ल्यि जाए, तब भी वह घट वही है, यह 
पहचान हो जाती है ।` किन्तुं नेयायिक यह मानते हैँ कि षट के बिना विघटित 
ओौर पुननि्मित हए ही उसका रूप बदल जाताहै। यह आक्षेप किट के 
आन्तरिकभागके परमाणु बिना अग्निके स्प के कसे रूप बदल सक्ते है, 
धह कहकर निरुत्तर कर दिया जाता हैकि पात्रमें रखे जल को भी अग्नि 
बिना स्यशंकेही उष्ण कर देती है । इस प्रकार पीलृपाक भर्थात्‌ परमाणृओं 
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क पाकं को मानने वाले ओर पिठरपाक अर्थात्‌ घटके विधटित हए बिना ही 
उसका पाक मानने वाले व॑शेषिकों गौर नैयायिको मे जो विवाद चलता है 
उसकी सूक्ष्मता को लेकर यह्‌ कारिका बन गयौ है । 


द्वित्वे च पाकजोत्पत्तौ विभागे च विभागजे । 
यस्य न स्खलिता बुद्धिस्तं वं वंशे षिकं विदुः ।।' 
कोई भी सिद्धान्त क्यों न माने, यह मानना होगा कि पृथ्वी मे पाकज गृण 
अनित्य है । षीलृषाक के अन्‌सार पृथ्वी के परमाणुओं में गन्ध भी अनित्य है 
किन्तु पिठरपाक के अनुसार ईस विषय में कछ निङचयात्मक खूप से नहीं 
कहा जा सकता । | 


एकत्वादिव्यवहारहेतुः संख्या । नवद्रव्यवृत्तिरेकत्वादिपराधंपर्यन्ता । 
एकत्वं नित्यमनित्यं च नित्यगतं नित्यमनित्यगतमनित्यम्‌ । द्वित्वादिकं 
तु सवत्रानित्यमेव ।\ 


एकत्व आदि व्यवहार का (विशेष तथा निमित्त) कारण संख्या है । यह 
नवो द्रभ्यो में होती है तथाएक से लेकर पराघं पन्त है । एकत्व नित्य 
तथा दो प्रकार का है--नित्यगत नित्य, अनित्यगत अनित्य । द्वित्वादि तो 


सर्वत्र अनित्य ही है। 

(त. दौ.) संख्यां लक्षयति--एकत्वेति ॥ 
संख्या 

यहां संख्या कीर ओर परिमाण की परिभाषा प्रशस्तपाद के अनुसार दी 
गई है। यहां भी हतु का अथं असाधारण निमित्त कारण है। असाधारणः 
काल ओर दिक्‌ म अतिव्याप्तिके वारण के लिएहे भौर निमित्त व्यवहार 
के उपादान कारण आकाश म अतिव्याप्तिके वारणके लिए है । दस सामान्य 
गृणो में संख्या प्रथम है। वे सामान्य गुणयेर्है- 


= 
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संश्यादिरपरत्वान्तो व्रवः सांसिद्धिकस्तथा । 
गुरुत्ववेगौ सामान्यगुणा एते प्रकीतिताः ॥\' 


ये सभी गृण द्रव्यो मे सामान्यसरूप से रहते है । किसी विशेष प्रकार के 
द्रव्य मे नहीं । अतः यह एक द्रव्य को दूसरे द्रव्य से पृथक्‌ करने वाले गृण नहीं 
बन सकते । ये गुण, आज की शब्दावली में कटे तो, वस्तुनिष्ठ नहीं है, प्रत्युत 
व्यक्तिनिष्ठ है । ये वस्तु के किसी एक पक्ष को या उसकी व्यवस्था कोया उसके 
भावों को बताते है । वेदान्त की शब्दावली में ये अध्यस्त या आरोपित है। 
हम इस्ह अनुभव अवद्य करते है किन्तु वस्तु मे इनकी कोई वास्तविकं 
सत्ता नहीं होती । हम इनकी कल्पना करते रहै, इन्हं वस्तुतः देखते नहीं 
है । विोष गुण वस्तुनिष्ठ होति है । संख्या सामान्य गुण है ओर अपेक्षा 
बुद्धिजन्य है । 

संख्या एक से लेकर पराधं (एक ल।ख >< एक काख ><एक करोड़) तक 
होती है । एकत्व अणुओं मे रहता है ओर शेष संख्या कायं पदाथं मे । एक 
लकड़ी का टुकड़ा जब तक तोड़ नहीं दिया जाता, एक ही रहता है, किन्तु 
तोडने पर अनेक बन जाता है । इसलिए उसका एकत्व अनित्य है । द्वित्व 
तते चकर समस्त संख्या अनित्य ही हैँ। श्लंकर मिश्च ने द्वित्व इत्यादि के 
अतिरिक्त बहुत्व को भी माना है ।* किन्तु अन्य आचार्यो कौ यह स्वीकार 
नहीं है ।' 

हमने पाकज-भपाकज पर विचार करते समय यह कहा था कि द्वित्व के 
सम्बन्ध में न्याय ओर वशेषिक मे मतभेद है । वेज्ञेषिकों ओौर अन्नभटर के 
अनुसार द्वित्व केवल अपेक्षा बुद्धि द्वारा ज्ञाप्य ही नहीं है, जन्य भी है । अपेक्षा 
बृद्धि की यह परिभाषा है--अनेकंकत्वनुदधि्या सा्यक्ावद्धरुच्यते । दो पदार्थ 
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४. भाषापरिच्छेद, १०९ 





( ७० ) 


के सामने आने पर हम उन्हे पृथक्‌-पृथक्‌ ही जानते हँ अौर यह पृथक्‌-पृथक्‌ 
दो इका्यों काज्ञान हमें एक इकाई का ज्ञान करवाता है, तब हमें द्वित्व का 
ज्ञान होता है । भाषापरिच्छेद मे यह प्रक्रिया इस प्रकार दी गई है-- 

"तत्र प्रथममिन्द्रियायं सन्निकषंः । तस्मादेकत्वसामान्यज्ञानम्‌ । ततोऽपेश्षा- 
बुद्धिः । ततो द्वित्वोत्पत्तिः । ततो द्वित्वसामान्यज्ञानम्‌ । तस्माद्‌ द्वित्वगुणज्ञानम्‌ । 
ततः संस्कारः ।' 

प्रथम हमारी इन्द्रियों का पदाथं के साथ सन्तिकषं होता है । तदनन्तर 
एक का ज्ञान होता है फिर अपेक्षाबुद्धि तदनन्तर द्वित्व कौ उत्पत्ति, तदनन्तर 
दित्व का सामान्य ज्ञान, तदनन्तर द्वित्व गण का ज्ञान, तदनन्तर द्वित्व का 
संस्कार । अपेक्षा बुद्धि द्वित्व काज्ञापक हेतु नहीं है। आकाश में सृप्त शब्द को 
अभिव्यक्त कर देने वाला दण्डप्रहार ज्ञापक हतु है । किन्तु अपेक्षा बद्धि 
द्वित्व के साथ सदा रहती है भतः यह कारकंहेतु है क्योंकि ज्ञापक हेतुके साथ 
एसा नहीं होता । तुलना कौ जिए--अपेश्षाबुद्धद्ित्वादेर्त्पादिका भवितुमहंति । 
व्यंजकत्वान्‌ पपत्तौ तेनान्‌ विधीयमानत्वात्‌ । शाब्दं प्रति संयोगवदितिः । मध्वाचायं 
का कहना है किं अपेक्षाबुद्धि क्योकि प्रत्येक पदाथं मे पृथक्‌-पुथक रहती 
है, जबकि द्वित्व पुथकृत्व की भांति कुछ पदार्थो मे एकसाथ रहत। है; अतः 
यह अपेक्षाबुद्धि द्वित्व का जनक हेतुही हो सकती है ।* जो अपेक्षाबृद्धि को 
जनक मानते है, उनके अनसार द्वित्व की एक स्वतन्त्र सत्ता है ओर यह, उन 
इकाइयों से जिनको मिलाकर यह बनता है, पथक्‌ है । किन्तु जो अपेक्षाबृद्धि 
को ज्ञापकं मानते है, उनके अनसार यह उन इकाइयों मे ही रहता है; अपेक्षा- 
बृद्धि केवल इसे मभिग्यक्त कर देती है ! द्वित्व ओौर उसका जनकहेतु, अपेक्षा- 
बुधि, पदार्थोकोदोकेरूपमें जन लेने के बाद समाप्त हो जाते हैँ । द्वित्व 
गुण-वृद्धि, अपेक्षाबुद्धि हारा फलति होती है ओौर उसके द्वित्व-गुण-बद्धि के 
फलित हो जाने पर अयपेक्षाबृद्धि भी समाप्त हो जाती है ओरदो द्रव्धों के 
जान लिये जाने पर अपेक्षाबृद्धि मो समाप्तहो जातीदहै। इस प्रकार अपेक्षा 
बुद्धि ओर द्वित्वगणबृद्धि तीन-तीन क्षण के लिये रहती हैँ । इनका करम इस 
प्रकार है--एकत्वज्ञान, अपिक्षाबद्धि, द्वित्वोत्पत्ति तथा एकत्वज्ञाननाड । द्वित्वज्ञान, 
द्ित्वगुणवृद्धि तथा अपेक्षाबुद्धिनाग तथा द्वित्वनाश तथा द्रव्यवृद्धि। वंशेषिकों 


१. सवंदशनसंग्रह, प० २२१ 
२. उपरिवत्‌, प° २२१-२२२ 
३. उपरिवत्‌, प० २२२ 


(१ ग) 


कामत है कि समस्त ज्ञान सवंभ्यापक त्मा के गुण होने के नाते अपने-अपने 
कायं को उत्पन्न करने के अनन्तर नष्ट हो जाते है । अन्नम्भटर ने जो द्वित्व आदि 
को सर्वत्र अनित्य बतलाया है, उसक्रा यही भाव है। 


मानव्यवहारकारणं परिमा नवद्रव्यवत्ति । तच्चतुीवधम्‌-श्ररण- 
महीं ` हस्वञ्चेति ॥ 
मान (=नाप तौल) के व्यवहार का (विशेष तथा निमित्त) कारण 


परिमाण है । यह नवँ द्रव्यो म रहता है। यह चार प्रकार का है--अणु, 
महत्‌; दीघं ओौर हत्व । 


(त. दी.) परिमाणं लक्षयति-मानेति । परिमाणं विभजते--तदिति । 
भावप्रधानो निर्देशः । अणुत्वं महत्त्वं दीघंत्वं ह स्वत्वं चेत्यथः ।। 


परिमाण 
यहाँ जो चार प्रकार कै परिमाण दिषु है वे भी प्रत्येक दो प्रकारके 


है--मध्यम ओर परम । परमाणु जो सबसे अधिक सृष्ष्म है, उसकी सूक्ष्मता 
पारिमाण्डल्य कहकाती है, वह्‌ परम सृक्ष्मता का उदाहरण है । यणु मध्यमाणुत्व 
का उदाहरण है । आकाश परम महत्त्व या विभूत्व का उदाहेरण ह ओर 
समस्त दृश्य पदाथं मध्यम महत्त्व का उदाहरण है । अणु भौर महत्व घनफलः 
अर्थात्‌ ३ आयाम के छोटेपन भौर बड़पन को बताते हैँ । ` जबकि दीघं ओर 
हस्व केवर एक आयामे, जसे कि रेखा मे, दीघं या हस्व को बतलति है 
कुछ लोग हस्वत्व भौर दीर्धत्व को अणत्व ओर महत्व के अन्तर्गत ही मान लेते 
है । वस्तुतः यह सब सपिक्ष शब्द हैँ ओर कितने अवयवी अंशो को लेकर एक 

दाथं बना है इसे ही बतकते हँ । परिमाण भी नित्य मौर अनित्य दोनों 
प्रकार काद । पारिमाण्डल्य भौर विभृत्व नित्य हैँ शेष सब अनित्य । अनित्य 
परिमाण तीन प्रकार का है--संख्याजन्य, जंसे दूयणुकादि के परिमाण, परिमाण- 
जन्य जंसे घटादि ओौर प्रचयजन्य जैसे रई आदि । इसका विवेचन हम पहले ही 
करचुके है). 


पुथरव्यवहारकाररं पृथक्त्वम्‌ । सवंदरव्यवृत्ति ॥। 
पथग्भाव के व्यवहार का (विशेष तथा निमित्त) कारण पृथकत्व ह । 
वह सभी द्रव्यो मे रहता है । 


+ 


(त. दौ.) पृथक्त्वं लक्षयति--पुथगिति । “इदमस्मात्‌ पृथक्‌" इति 
उयबहारकारणमित्यथंः ॥, 


प्रथक्त्व 

यहाँ जो पृथक्त्व की परिभाषा दी है, उक्षकौ अपेक्षा यह परिभाषा 
अधिक उपयुक्त ॒दै--अपोद्धारव्यवहारकारणम्‌ ।* अपोद्धार का अथं है- 
अपक्त्यावधिमपेक्ष्य य॒ उद्धारो निर्धारणं सः । अर्थात्‌ एक पदाथं को शेष सब 
पदार्थो से पृथक्‌ रूप मे जानकर पहचानना । पृथकत्व अन्योन्य(भाव से पृथक्‌ 
है । अन्योन्याभाव केवल यह बतलाता है कि घट पट नहीं है। किन्तु 
पृथकत्व पटाद्वटः पृथक्‌" इस रूप मे घट की एक पट से पृथक्‌ विशेष सत्ता 
बतलाता है ।` उदाहूरणतः हम यह कह सक्ते हैँ कि घट अपने में रहने वाला 
पथक्त्व गृण नहीं है किन्तु हम यह नहीं कहे सकते किं वह उससे पृथक्‌ 
है । इसी प्रकार हम कह सक्ते हैँ कि बिना पका कच्चा घड़ा पक्का षड़ा 
नहीं है किन्तु हम यह नहीं कह सकते कि यह उससे पृथक्‌ है । इसी प्रकार 
दण्डी देवदत्त अदण्डी देवदत्त नहीं है, किन्तु यह उससे पृथक्‌ नही है। इस 
प्रकार पृथक्त्व दो पदार्थो की वस्तुनिष्ठ थक्ता को बतलाता है जबकि 
अन्योन्याभाव उनके एक ही स्वभाव न होने को बतल।ता है । इसी प्रकार 
पृथक्त्व वेधम्यं य। वेशिष्ट्य से भिन्नहै 1 


संयुक्तव्यवहारहेतुः संयोगः । सबद्रब्यवृत्तिः ।। 


ये जुड़े है--इस व्यवहार का (विशेष तथा निमित्त) कारण संयोग है। 
वहु सभी द्रव्यो में रहता है) 


(त. दी.) संयोगं लक्षयति--संयुक्तेति । इमौ संयुक्तौ' इति म्यवहार- 
हेतुरित्यथंः । संख्यादि लक्षणेष॒ सर्वं त्र दिक्कालादावतिष्याप्तिवारणायासाधारणे।त 
पदं देयम्‌ ॥ संयोगो द्विविधः--कमं जः संयोगज्च । आद्यो हस्तक्रियया 
हस्तपुस्तकसंयोगः । द्वितीयो हस्त-पुस्तकसंयोगात्‌ काय-पुस्तकसंयोगः । अव्याप्य- 
वृत्तिः संयोगः । स्वात्यन्ताभावसमानाधिकरणत्वमव्याप्यवृत्तित्वम्‌ ॥। 


१. प्रशस्तपादभाष्य, १०३३२ 
२. कणाद रहस्य, १० ७५-७६ 
३. उपरिवत्‌, १० ८० 


( -७दैः : | 
संयोग 

संयोग की परिभाषा यह है--अघ्राप्तयोस्तु या प्राप्तिः सेव संयोग ईरितः' 
अर्थात्‌ वे दो पदाथं जो कभी अलग-अलग ये, उनका स(थ-साथ मिल जाना 
संयोगज है। इस प्रकार दो सवंव्य।पक पदार्थो का कभी संयोग नहीं हौ सकता । 
क्योकि वे कभी एक दूसरे से पृथक्‌ नहीं होते । संयोग हमेशा त्रिम ओर 
अनित्य होता है, दौपिकामे संयोग को दो प्रकार का माना है--क्मंज 
ओौर संयोगज । हाथ का पुस्तक से संयोग कमज है क्योकि यह हाथ के गति. 
कमंसे होता है ओर हाथ का पुस्तक से संयोग होने पर इक्संयोगसेज। 
शरीर का पुस्तक से संयोग होता है, वह संयोगज संयोग है । कमज संयोग भी 
दो प्रकार का है--अन्यतर कमंज ओौर उभयकमंज । पक्षी का पवत से 
संयोग अन्यतर कर्मज दहै क्योकि इसमे केवल पक्षी ही गति करता दहै, पवेत 
नहीं । किन्तु दो पक्षियों का या दो बादलों का सयोग उभयकमंज है 
क्योकि उमे दोनों संयुक्त होने वाली इकाइयां गति करती हैँ । संयोगज भी 
संयोग दो प्रकार का है--एक तो एेसा संयोगज संयोग जो अभी उत्पन्न हूए 
पदाथं से होता है जैसे--कायं का अपने उपादानमे रहने वाले पदां से 
सम्बन्ध ओर दूसरा पहलेसे ही रहने वाले पदाथं का सयोग जसे कि हाथ 
का पेडको छने पर पेड कासंयोग । सभी संयोग अव्याप्यवृत्ति होते रै अर्थात्‌ 
पदाथं के केवल एक अंशमात्र को व्याप्त करते हैँ ओर विभाग या आश्चरयके 
नष्ट होने पर नष्टहौ जते है। 

तकंसंग्रह मे संख्या, परिमाण, पृथक्त्व ओर संयोग की परिभाषा देते समय 
कुछ हस्तलिखित प्रियो मे व्यवहार के बाद ' असाधारण' शब्द दिया है ओौर 
कुछ ने नहीं दिया। यह्‌ आवश्यक नहीं है कि 'जसाधारण' शब्द दिया 
जाय, बयोकि काल ओौर दिक की परिभाषा की भांति सभी जगह असाधारण 
शब्द स्वयं मान लिथा जाता है । सिद्धान्तचन्द्रोदय मे इस सम्बन्ध मे कहा 
गया है--“उषदश्षितलक्षणचतुष्ट्यं साधारणपदं देयम्‌ । क्वचित्‌ पुस्तके 
परिमाणपथक्त्वलक्षणे साधारणयदं दृश्यते तच्चाधूनिकन्यस्तमिति बोध्यम्‌ । 

वाक्यवत्ति मे साधारण कारण की यह परिभाषादी दै--कायंत्वावच्छिन्न- 
कार्यतानिरूपितकारणम्‌ । अर्थात्‌ साधारण कारण सभी कार्यो का कारण 
है किसी विज्ञेष कायं का नहीं । उदाहरणतः दण्डघट काही कारण है, किसी 
ओर कायं का नहीं, जबकि काल ओर दिशाचटकाभी उसी प्रकार निमित्त 


१. भाषापरिच्छेद, ११५ 
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कं(रण है, जिस प्रकार किसी, अन्य कायं के। एसे साघारण कारण € है--ईवर 
उसका ज्ञान, उसकी इच्छा, उसका प्रयत्न, प्रागभाव, काल, दिक्‌ तथा अदृष्ट 
जिसमें पाप ओर पण्यं दोनों आ जाते हैँ । कुछ लोग प्रतिवन्धकाभाव को नवां 
साधारण कारण मानते । यसाधारण कारण तो सभी कार्योमे रहते, 
अतः जहां कहीं हम कारण की चर्चा करे, वहां ये कारण नहीं लेने चाहिए । 


संयोगनाश्चको गुरो विभागः। सवेद्रव्यवत्तिः ।। 
संयोग का नाहक गृण विभाग है । वह सभी द्रव्यो में रहता है, 


(त. दी.) विभागं लक्षयति--संयोगेति । कालादावतिव्याप्तिवारणाय गुर 
इति । रूपादावतिव्याप्तिवारणाय संयोगनाक्षक इति । विभागोऽपि द्विविधः- 
कर्मजो विभागजच । आद्यो हस्तक्रियया हस्त-पुस्तकविभागः; द्वितीयो हस्त- 
पुस्तकविभागात्काय-पुस्तकविभागः ॥। 


विभाग | 
विभाग केवल संयोग का अभाव ही नहीं दहै, अन्यथा इसे पृथक्‌ नहीं 
गिनवाया जाता, प्रत्युत यह्‌ एक वास्तविक सत्ता है, जो संथोग को समाप्त कर 
देती है । इसके अतिरिक्त विभाग विभाजन कीक्रिया नहीं है, क्योकि यह 
गृण है, जोकि उसक्रियासे तुरन्त फलित होता है, अतः अन्नम्भटु विभाग 
कौ दूषरी परिभाषा देते है--संयोगनाशको गुणो विभागः, विदवनाथ की भांति, 
'विभक्तव्यवहारकारणम्‌' परिभाषा नहीं देते । क्योकि विहवनाथ की परिभाषा 
से विभाजन की क्रिया भी विभाग ही मनि ली जाएगी । भतः प्रथम विभा- 
जनक्रिया तदनन्तर विभाग तदनन्तर धृवेदेशसंयोगनाश अौर अन्त मे अपरदेश- 
संयोग होता है। एक घट को एकस्थान सं हटाते समय प्रथम हटाने का 
कमं होता है । भूमि से उसका पृथक्‌ हो जाना, यह्‌ विभाग दहै। भूमि से 
सयोग समाप्त हो जाता है । पह पूवदेशसयोगनाश हैओौर उसे हम दूसरे 
स्थान पर रखे देते है। यह अपरदेशसयोग है । अतः विभागं संयोगनाश का 
कारण है, स्वयं संयोगनाश नहीं । नदी के किनारे परल्गे हए दोनों ओर 
के वृक्ष सदासेही पृथक्‌ हैँ । किन्तु उनका कभी वास्तव मे विभाजन नहीं 
हुआ । विमागके भी वहीभेददहै,जो संयोग के किन्तु नेयायिक विभागज 
विभाग को नहीं मानते जबकि वश्ञेषिक मानते है । विभागज विभाग का 
उदाहरण है हाथ के वृक्ष से विभक्तहौ जाने पर शरीर कावृक्ष से विभाग। 
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यहां शरीर का विभाग हस्तक्रिया से सभ्पनन नहीं होता। क्योकि शरीर का 
विभाग शरीरस्थ है ओर हस्तक्रिया हस्तस्थ। ओरररीरमेंकोई एसी क्रिया 
नहीं होती, जो उसे विभक्त करदे। एकमभाग की क्रिया समस्त॒ अवयवी 
की क्रिया नहीं हौ सकती । अतः यहां विभाग विभाग से ही उत्पन्न होता 
है । विभागज विभागमीदोप्रकारका माना जाता है--कारणमात्रविभागज 
ओर कारणाकारणविभागज । 


परापरव्यवहारासाधाररकारणे परत्वापरत्वे । पुथिव्यादिचतुष्टय- 
मनोवृत्तिनो । ते द्विविघे - दिक्कृते कालकृते च । दूरस्थे दिक्कृतं परत्वम्‌ । 
समीपस्थे दिक्कृतमपरत्वम्‌ । ज्येष्ठे कालकृतं परत्वम्‌ । कनिष्ठे 
कालकृतमपरत्वम्‌ ।! 


दूरी तथा निकटता के व्यवहार के अस(धारण (निमित्त) कारण परत्व 
तथा अपरत्व हँ । ये पृथ्वी आदिचार तथामन मे रहते : ये दोप्रकार कै 
है--दिश्ाकृत तथा कालकृत । दूरस्थ में दिशाकृत परत्व, समीपस्थ मे दिशाकृत 
अपरत्व, ज्येष्ठ में कालकृत परत्व तथा कनिष्ठ में कालकृत अपरत्व होता है । 


(त. दी.) परत्वापरत्वयोलक्षणमाह--परेति । परव्यवहारासाधारणकारणं 
परत्वम्‌ । अपरव्यवहारासाधारणकारणमपरत्वमित्यथंः । परापरत्वे विभजते- 
ते द्विध इति । दिक्कृतयोरुदाहरणमाह--दू रस्थ इति ॥ कालकृते उदाहरति 
- ज्येष्ठ इति ॥ 


परत्वापरत्व 


परत्वापरत्व को दरी ओर्‌ निकटता भी कह सकते हैँ । ये प्रथम चार मूतं 
अनित्य ओर मध्यम परिमाण वाले पदार्थो में रहते हैँ । मन क्योकि मृतं है, 
इसलिए उसमे दिकछृत, परत्व, अपरत्व रहता है किन्तु क्योकि यह नित्थ दै, 
अतः उसमें कालकृत, परत्व, अपरत्व नहीं होता । अन्तिम चार पदार्थं नित्य भी 
है भौर अमूतं भी हैँ । मतः उनमें किसी प्रकार का परत्व, अपरत्व नहीं होता । 
वस्तुतः परत्व, अपरत्व दो मूतं पदार्थों के दिक्कृत ओौर कालकृत सम्बन्ध है जो 
उनके गर्णो के रूप मेँ कह दिये जाते है| 


आद्यपतनासमवायिकार रणं गुरुत्वम्‌ । पृथिवोजलवत्ति ॥ 
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आद्य पतन (प्रथम गिरने) का असमवायिकारण गृरुत्व है । यह पृथ्वी 
ओर जल मे रहता है । 


(त. दी.) गुरुत्वं लक्षयति--आद्येति । द्वितीयादिपतनस्य बेगासमवायि- 
कारणत्वाद्रेगेऽतिव्याप्तिवारणाय--श्राद्येति ॥ 


आद्यस्यन्दनासमवायिकारणं द्रवत्वम्‌ । पृथिव्यप्तेजोवत्ति । 
तदृद्धिविधम्‌-- सांसिद्धिकं नेमित्तिकं च । सांसिद्धिकं जले, नेमित्तिकं 
पृथिवीतेजसोः! पृथिव्यौ घतादावग्निसंयोगजन्यं द्रवत्वम्‌ \ तेजसि 
सुवर्णादौ ॥ 


आद्य स्यन्दन (प्रथम बहने) का असमवायिकारण द्रवत्व है । यह पृथ्वी, 
जल ओर तेज में रहता है । यह दो प्रकार काह । सांसिद्धिक (स्वाभाविक) 
ओर नैमित्तिक (अग्नि आदिक तेजके संयोग से होने वाला) स्सिद्धिक द्रवत्व 
जल से ओर नैमित्तिक पृथ्वी तथा तेजस्‌ मे होता है) पाथिव घृतादि में 
अग्निके संयोग से नैमित्तिक द्रवत्व ओर तजस सुवणं आदि मेँ भी अन्निके 
संयोग से द्रवत्व होता है। 


(त. दी.) द्रवत्वं लक्षयति--श्राद्यस्यन्दनेति । स्यन्दनं-लवणम्‌ । तेजः- 
संथोगजन्यं ने मित्तिकद्रवत्म्‌ । तद्भिन्नं सांसिद्धिकद्रवत्वम्‌ । पु यिव्यां नेमित्तिक- 
द्रवत्वमदाहरति--घृतादाविति । तेजसि तदाह--सुवर दाविति ॥ 


गुरुत्व, द्रवत्व 

गुरुत्व ओर द्रवत्व की परिभाषाएं एक दुसरे से सम्बद्ध हैँ । एक पतन 
क! अक्षमवायिकारण है दूसरा प्रथम स्यन्दन का असमवायिकारणं है। यहां 
दोनों परिभाषाभों मे पतन ओर स्यन्दन के समस्त द्वितीय ओौर परवर्ती 
क्रियाओं मे असमवायिकारण के रूप मे रहने वाले वेग मे अतिव्याप्ति के 
निव।रण के लिये भआद्य' शब्द दिया है । वस्तुतः पतन ओर स्यन्दन दोनों एक 
ही है । पतन ठोस पदार्थो काटे, स्यन्दन द्रव्य पदार्थो का। "नेयायिकों ने 
सम्भवतः यह एकत। नहीं समज्ञी । उन्होने गुरुत्व को प्रथम पतन का कारण 
माना जबकि वस्तुतः यह प्रत्येक पतन क्रिया का कारण है) गुरुत्व केदो 
अ्थं--भार ओर भारीपन इसके सम्बन्ध मे हम पहले ही कह चके है । 
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कुछ द्रव्यो में द्रवत्वे स्वाभाविकं है जसे पानी मे ओर कुछ में छत्रिम जसे 
घृत में । यह सांसिद्धिक ओौर नैमित्तिक द्रवत्व यद्यपि पदाथं के गृण माने जाते 
ह किन्तु इनका इतना अभिप्राय है किक द्रव्य सामान्य तापमान पर द्रवित 
रहते हैँ ओर कुछ नहीं। बरफ या ओलेकेषू्पमें पानीका ठोस हो जानां 
अपव।दात्मक माना जाता है । 

द्रवत्वे की कल्पना तेजम्‌, जसे पिघले हुए सोने या दूसरी धातुओं,मे भी 
की जाती है ओर यह माना जाता टै कि उन तुभो का ठोसपन उनमें 
मिले हृए्‌ पाथिव पदा के कारण है । यह मी कहाजा सक्ता है कि धातुओं 
का द्रवत्वं उनमें मिशहुए जली भाग के कारण है । किन्तु वक्ञेषिकों का 
कहना है कि यद्वि एसा होता तो यह सांसिद्धिक होता । किन्तु वस्तुतः यह्‌ 
नेमित्तिक है । प्रन होता है कि धातुओं में गुरुत्व का कारण जो पाथिव तत्तत 
है, वदी उस नमित्तिक द्रवत्वं काकारणमभी यों नहीं होते? इसका यह्‌ 
उत्तर है कं धातुओं का द्रवतव अनृच्छिद्यमान है । क्योकि वह्‌ अत्यधिक ताप 
पहुचाने पर भी नष्ट नहीं होता जबकि पाथिव पदार्थो का द्रवस्व उच्छिद्यमान 
है । धातुओं केैरूपमें तेजस्‌ का द्रवत्व उसकी एक अपनी विश्ञेषता है । 


चूरणदिपिण्डीभावहेतुगुं णः स्नेहः । ललमाच्रवृ्तिः। 
चूर्णादिको मिला देने वाला गृण स्नेहहै। यह केवल जल में रहता है। 


(त. दी.) स्नेहं लक्षयति--च्‌ शं ति । कालादावतिव्याप्तिवारणाय गुण 
इति रूपादावतिव्याप्तिवारणाय च्‌ रदीति । 


स्नेह 

७ तेल, दूष जओौर दूसरे पाथिव पदार्थोँमे जो स्निग्धता है, वह जलीय तत्तव 
के कारण है। किन्तु इस पर यह्‌ आक्षेप हौ सकता है कि वह जलीय तत्तव 
अग्नि को बुज्ञाने के स्थान पर भड़काता क्यों है ? इसका उत्तर वंशेषिक यह 
देते हैँकि शुद्ध जल की अपेक्षा इसमे अधिक स्निग्धता होती है--तेलान्तरे 
तत्प्रकर्षादहनस्यान्‌क्लता" किन्तु यह नहीं बतलाया जाता कि यह स्निग्धता 
की सघनता यदि जल केकारणहीदहैतौ फिरतेल मे अधिक क्यों है? 
पिण्डीभाव का अथं है सघनत्व । इस पिण्डीभाव के लिए स्नेह का मानना 
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भावश्यक है--केवल द्रवत्वं इसके लिए पर्याप्त नही है । क्योकि पिला हमा 
सोना जिसमें द्रवत्व होता है, चणं का पिण्डीभाव नहींकर सक्ता । न्याय- 
बोधिनी का कहना है कि केवर तरल जल ही पिण्डीभावकर सकता है बरफ 
इत्यादिके रूप मे ठोस जक नहीं । 

एसा लगता है कि आधुनिक विज्ञान के पारिमाणिक आकषंण का सिद्धान्त 
जो-ठोस द्रव्य ओर वायवी पदार्थोँका कारण है, प्राचीन भारतीयोंको ज्ञात 
नहीं था । 


सभी टीकाकारों ने प्रायः यहकहा है किं इस परिभाषामें गृण शब्द 
काल इत्यादि में अतिग्याप्तिनिवारणके लि्‌ है। किन्तु यह ठीक नहीं लगता 
क्योकि हेतु शब्द का अथं हम पहले ही असाव्रारण हेतु छेते जये है। 
वाक्यवृत्ति में कहा है कि यह चृणे में अतिव्याप्ति का वारण करने के 
लिए गृण" शब्द दिया है। किन्तु यदि हितु' शब्द का हम निमित्त कारण 
अथं लेते हतो चूं मे मतिव्याप्तिका निवारणतो स्वयं ही हो जाताहै। 
एेसा लगता है कि पिष्डीकरण की क्रियामें, जोकि पिण्डीभाव का असाधारण ` 
निमित्त कारण है, अतिव्याप्ति निवारण के लिये यहां गृण" शब्द दिया है । 
अतः यहाँ दीपिकामें जो व्याख्या कौ गई है, वह्‌ सुसंगत नहीं है । श्रशस्तपाद 
भाष्यमे भी स्नेह की यही परिभाषा आती है ओौर संभवतः अन्नम्भटू ने 
यह परिभाषा वहींसे लीहै।' | 


श्रोत्रग्राह्यो गुखः शब्दः । ्राकादामात्रवत्तिः । स द्ििविधः- 
ध्वन्यात्मको वणत्मिकश्चेति । ध्वन्यात्मको भयदौ । वरगत्मिकः 
संस्कृतभाषादिरूपः ।। 


श्रोत्रेन्द्रियं से ग्राह्य गृण शब्द है । यह केवल आकाश में रहता है । यह्‌ 
दो प्रकार का है-- ध्वन्यात्मकं ओर वर्णात्मक, इनमें ्वन्यात्मक भेरी आदिमे 
होता है ओर वर्णात्मक संस्कृत भाषादिरूप है । 


(त. दौ) शब्दं लक्षयति--श्रोत्रेति । शब्दत्वेऽतिव्याप्तिवारणाय गुर 
इति । रूपादावतिव्याप्तिवारणाय ` श्रोत्रेति ॥ श्ब्दस्त्रिविधः-संयोगजो 
विभागजः शाञयजःचेति । तत्रायो भ रीदण्डसंोगजन्यः । द्वितीयो वंश उत्पाटचमानें 
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दलद्रयविभागजन्यजचटचटाङब्दः । भर्यादिदेशमारभ्य श्रोत्रपयन्तं द्वितीयादि. 
शाब्दाः शब्दजाः ॥ 


शब्द 

ध्वन्यात्मकं ओौर वर्णात्मके भदो के अतिरिक्त दीपिकामें शब्द के संयोगज 
विभागज भौर शब्दज--यह तीन भेद ओर किये हैँ। ढोल के पीटे जानेसे 
जो शब्द होता है, वह ढोल ओर हाथ के संयोग से उत्पन्न होने कै कारण संयोगज 
दै । गंसकी छड़ी इत्यादि को बीच मेंसे तोडने परजो शब्द होता है, वह्‌ 
विभागज दहै ओौर जौ शब्द प्रथम उत्पन्न हुए शब्द से उत्पन्न होता है, वह 
राब्दज है । 

क्योकि हम किसी भी शब्दको दूरसे सुन लेते हँ अतः शब्दज शब्द 
मानना पड़ता है। चक्षु ओर श्रोत्र अपने-अपने पदार्थो कोदूरी सेभी जान 
ठेते हैँ । इनमें चक्षु तो यह माना जाता है कि पदाथं तकं जाता है । 
किन्तु श्रोत्र सवेव्यापक आकाश से सम्बद्ध है ओर वह्‌ पदाथं तङ नहीं जा 
सकता क्योकिश्रोत्र ओर कुछ नहीं है, हमारे कान की सीमामे बंधा हुआ 
आकाश ही है--कणणंशष्कूल्यवच्छिन्न आकाश है । अतः उसके अपने स्थान 
को छोडकर जाने का प्रशन नहीं होता । अब यदिश्चोत्र इन्द्रिय बाहर जाकर 
पदाथं से सम्बन्ध स्थापित नहीं कर सकती, तो पदाथं को सन्निकषं के लिए 
इन्द्रिय के पास आना चाहिए । किन्तु वह शब्द आकाश का गुण होने के 
कारण काश्च मे एक स्थल विशेष पर उत्पन्न होता है ओर नैयायिको के 
अनुसार वह अनित्य भी है) अतः यह माना जाता है किप्रथम उत्पन्न राब्द, 
द्वितीय उत्पन्न शब्द को जन्म देता है, ओर द्वितीय तृतीय को। गौर इस 
प्रकार वे कान तक पहुंच जाते हैँ । नैयायिक इतने अंश तक वेश्ञेषिकों के साथ 
सहमत हैँ 

किन्तु नेयायिकों मे इस सम्बन्ध में कुछ मतभेद है कि शब्द किस प्रकार 
श्रोत्रन्दरिय तकं यात्रा करता है। कृछलोगों का कहना है किं शब्द केवल एक ही 
दिज्ञा मे एक सीधी रेखामे यात्रा करताहै। यह वीचितरंगन्याय कहलाता 
है । दूसरे लोग कदबगोलकन्याय को मानते ह जिसके अनुसार जिस प्रकार 
कदंब केफूल की पंखुड़यां चारों ओर होती है, उसी प्रकार शब्द भी चारों 
दिशाओं में यात्रा करतारहै।' इतनातो स्पष्टदहैकिडढाल का ब्द चारों 
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दिल्ाओं मे सुनाई पडता है, अतः दूसरा सिद्धान्त ही भविक उपयुक्त प्रतीत 
होता है । किन्तु साथही यह भौ कहना होगा कि व्यक्ति जिसओरमृह कर 
कै बोलता है, आवाज उस ही ओर अधिक स्पष्ट सुनाई पड़ती है, अतः प्रथम 
सिद्धान्त भी सवंथा निराधार नहींदहै। 

वस्तुस्थिति यह है किं नयायिक यह नहीं जानते थे कि श्रोतरेन्दिय कान 
का पर्दा है, श्रोत्राकाश नहीं। वे यह भी नहो जानते थे कि शब्द वायु के 
माध्यम ते वायवी अवयवो मेंपेदा होने वाली लहरों के माध्यम से पहुंचता है। 
उन्होने शब्द के स्वभाव को ठटीक-ठीक जानने मे अपनी शविति लगाने के बजाय 
इस विषय मे अपनी शक्ति अधिक लगाई किं शब्द नित्य है, या अनित्य । 


स्ेव्यवहारहेतुब द्िर्ञानम्‌ । सा द्विविधा--स्मृतिरनुभवहच । 
संस्कारमात्रजन्यं ज्ञानं स्मृतिः । तदन्नं ज्ञानमनुभवः । 


सब व्यवहार काहेतुगुण बुद्धि दहै (मौर वही) जान दहै । यह दो प्रकार 
की है--स्मरण ओर अनुभव । जो संस्कार भात्र से उत्पन्नहो वह्‌ स्मरण है 
उसके अतिरिक्त ज्ञान अन्‌भव है) 


(त. दी) बद्धलक्षणमाह--स्वे ति । जानामि" इत्यनव्यवसायगम्यज्ञानत्व- 
मेव लक्षणमित्यर्थः । ब्ध विभजते-- सेति ॥ स्मतेलंक्षणमाह--संस्कारेति । 
भावनाख्यः संस्कारः । संस्कारध्वंसेऽतिव्याप्तिवारणाय-ज्ञानमिति । घटादिप्रत्य- 
क्षेऽतिन्याप्तिवारणाय-संस्कारजन्यमिति । प्रत्यभिज्ञायामतिव्याप्तिवारणाय 
मात्रेति ॥ अनुभवं लक्षयति--तद्दन्निमिति । स्मृतिभिन्नं ज्ञानमनुभव 
इत्यथः ॥ 
बद्धि 

बुद्धि शब्द के तीन अथं हो सकते ह--ज्ञान, ज्ञान क। साधन ओर 
जानने की क्रिया । न्यायवेशेषिक दशन में बृद्धि शब्द का प्रयोग ज्ञान 
के अथं मेहूभा है । बद्धि को यहांआत्मा का गृण कहाहै। ज्ञान गृण है 
जबकि ज्ञान की क्रिया, क्रिया है ओौर ज्ञान का साधनद्रग्य है) यह्‌ जान का 
साधन नैयायिको ने मनसः शब्द से कहा है। सांख्य ओौर वेदान्ती बुद्धि को 
महत्‌तत्तव के अन्तगतं एक पदाथं मानते हैँ जौर इसकी क्रियाओं को अनेक 
भागों में बांट देते हँ जंसेकिं अहंकार, अन्तःकरण इत्यादि । अतः वे बुद्धिको 
ज्ञान का साधन मानते है । किन्तु नेयायिक बृद्धि कोज्ञान मानते ह। भौर 
ज्ञान का सावन मन को मानते है, जोकि अणु परिमाण है ओर प्रत्यक्षगम्य 
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नहीं । अतः यहां बद्धि को ज्ञाने ही माना है, ज्ञान का सावन नहीं । सिद्धान्त- 
चन््रोदय मे व्यवहार को आहार-विहार आदि कहा है । किन्तु वाक्यवत्ति मं 
व्यवहार को बुबोधयिषापूवंकवाक्यप्रयोगः अर्थात्‌ अपने विचारों को दूसरों तक 
पहुंचाने के लिए किया गया वाक्यप्रयोग कहा गया है । सिद्धान्तचन्द्रोदय 
की परिभाषा में हमे उन क्रियाओं को जोकि ज्ञान से प्ररित नहीं होती, 
व्यवहार मानना पड़ेगा, जसे कि सोते-सोते चलना । संक्षेप में बृद्धि आत्माका 
वहु गृण है, जो हमें स्पष्ट वाणीम प्रेरित करता है । किन्तु बुद्धि की इस परि- 
माषा में निविकल्प ज्ञान नहीं आता, क्योकि हम उसे वाणी से प्रकट नहीं कर 
सकते, इसलिए बाक्यवत्ति मे व्यवहारका जौ कारण जाति है, उससे अवच्छिन्न 
गृण को बुद्धि मान किया है--तावृश्शव्यवहारजनकतावच्छदकजातिमत्त्वम्‌ । 
अतः निविकरल्प ज्ञान यद्यपि व्यवहार हेतु नहीं है, किन्तु इसमें बुद्धित्व जाति है। 

वद्धि की जो परिभाषा यहां दी दहै, वहु व्यवहार के किए उपयोगी होनै 
पर भी शास्त्रीय दृष्टि से उतनी ठीकं नहीं है, अतः दीपिका मे एक दूसरी परिष्कृत 
परिभाषा दी है--जानामीत्यन्‌व्यवसायगम्यज्ञानत्वम्‌ । अत्‌ बृद्धि वह ज्ञान है, 
जो अनुव्यवसाय (में जानता हुं इस प्रकारके ज्ञान का) त्रिषय वनता है । 
नेथायिकों के अनुसार ज्ञान कै तीन प्रकार ट--इन्द्रियाथं सन्निकष, ज्ञान 
तथा अनुव्यवसाय । घट के देखने पर चक्षु इन्द्रिय से उसका सन्निकषं इन्द्रिय 
सन्निकषं है । यह प्रत्यक्ष प्रमाण है । यह सन्निकषं रहै, अयं घटः 
इस बृद्धि में परिणत हौ जाता दै मौर यहे बृद्धि घटज्ञानवान्‌ आत्मा का 
ज्ञान करवाती दहै, जोकि अहं के साथ मिलकर घटज्ञान वानरेभस्मि या घटमहं 
जानामिके रूप मे परिणत हो जाती है । यह अन्तिम स्थिति अनुव्यवसाय 
है । अतः “अयं घट" घटमहं जानामि का विषय माना गयादौ । सांख्य 
ओर वेदान्ती अयं घटः को अनृव्यवपाय का गभ्य जान नहीं मानते किन्तु 
अनुव्यवसाय को ही स्वयं एक ज्ञान मानते है। 

सप्तपदार्थो में बुद्धि की यह परिभाषा दी रै--आत्माश्चयः प्रकाङ्ञाः, 
जिनवद्धंन ने इसको यह्‌ व्याख्या की है-अज्ञानान्धकारतिरस्कारकारकसकलपवाथं- 
स्यार्थप्रकाडाः प्रदीप इव देवीप्यमानो यः प्रकाशः सा बृद्धि: । अर्थात्‌ ज्ञान एक 
ठेसा प्रका है जो अज्ञान के अन्धकार कौ दूर करके मन के समक्ष समस्त पदार्थो 
को अभिव्यक्त कर देतादै। ऊपर बद्धि को आत्माश्रय बताया गया है ओर 
अन्नम्भटट भी आत्मा को ज्ञानाधिकरण मानते हैँ गौर बृद्धि जौर ज्ञान, दोनो को 
एक ही मानते हैँ । 
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ज्ञान दो प्रकार का है- स्मृति ओर अनुमव। स्मृति संस्कार-मात्र-जन्य ज्ञान 
है, संस्कार भावना है जो अनुभव से पदा होती है ओर स्मृति का कारण है। 
अर्थात्‌ अन्‌भव ओर स्मृति के बीच में रहने वाला व्यापार भावनासंस्कार है । 
व्यापार का लक्षण है--तज्जन्यत्वे सति तज्जन्यजनकः ! अर्थात्‌ हेतु से उत्पन्न 
होकर अपने कायं को उत्पन्न कर देने वाला । भावनासस्कार अपने हेतु अनु- 
भव से उत्पन्न होकर अपने कायं, स्मृति, को उत्पन्न करता है, अतः वह एक 
"व्यापार" है । 

स्मृति की परिभाषा में मात्र शब्द का प्रयोग बहुत विवादास्पद है। 
कहा जाता है किं संस्कार से उत्पन्न होने वाली प्रत्यभिज्ञा मे अतिव्याप्ति 
रोकने के लिये मात्र शब्द का प्रयोग किया गया है। किन्तु प्रत्यभिज्ञा 
केवल संस्कारसे ही उत्पन्न नहीं होती, उसके लियि पदाथ का प्रत्यक्ष मी 
होना चाहिए । प्रत्यभिज्ञा ओौर स्मृति मेँ यही मेद है कि प्रत्यभिज्ञा के लिए 
पदार्थं का उपस्थित होना जरूरी है, स्मृति मे पदाथं अनुपस्थित ही रहता 
है । महावत ओर हाथी दोनों को एक साथ देखने पर उनदोनो मेसे एक 
को देखने पर दूसरे की स्मृति होती है ओर जिसकी स्मृति होती है वह्‌ हमारे 
सामने नहीं होता, हमारे सामने जो होता है वह उद्बोधक कहलाता है । प्रत्यभिज्ञा 
मे वह पदाथं जिसकी प्रत्यभिज्ञा होती है, हमारे सम्मृख होता है ओौर हम केवल 
इस उसे रूप में जानते हैँ कि यह वही है। अतः प्रत्यभिज्ञा केवल संस्कार 
मात्र जन्य नहीं है बहिकिप्रत्यक्षसहङृतसंस्कारजन्य है । तकंसंग्रह्‌ कौ कुछ प्रतियो 
मरे "मात्र शब्द नहीं है ओर दीपिका मे इस सम्बन्ध में जो व्याख्या दी है, 
वह्‌ भी नहीं है । सिद्ान्तचन््रोदय के सामने ये दोनों पाठ ये, ओर उन्होनि 
स्मात्र" प।ठ को उपयुक्त माना है \जो लोग "मात्र' शब्द को परिभाषा में 
नहीं रखते है, उनका कहना है कि प्रत्यभिज्ञा संस्कार से उत्पन्न ही नहीं 
होती किन्तु संस्कार से उत्पन्न होने वाली 'तत्ता' भर्थात्‌ “ह्‌ वही है इस 
ज्ञान से उत्पन्न होती है । अतः यृहौ यदि “मात्र शब्दन भी रखें तो कोई 
हानि नहो । नीलकण्ठ इसके उत्तर में कहते हैँ कि प्रत्यभिजा का कारण 


१. अत्र प्राञ्चो नेयायिकाः स्मृतिलक्षणे न मात्रपदमावश्यकम्‌ । नच सोऽयं 
देवदत्त इति प्रत्यभिज्ञायामतिब्याप्तिरिति वाच्यम्‌ । तत्र॒ संस्कार- 
जनिततत्त-स्मृतिरेव हेतुः । न तु संस्कारोऽपि इत्यतिव्याप्तिविरहा- 
दित्याहुः--तक-कौमुदी, प. ६. 


¢ £ 1 


तादात्मय का संस्कार है, मध्यवती स्मृति नहीं । एक दूसरी भापत्ति यह उठाई 
जाती है कि स्मृति संस्कारमात्रजन्य नहीं, प्रत्युत अनुभवजन्य भी है । किन्तु 
यहां जन्य का अथंयातो साक्षात जन्य मानना चाहिए ओरया जसा नील- 
कण्ठ ने किया है, इसका अथं 'चक्षुराद्यजन्यत्वे सति (संस्कारजन्यत्वे सति नह) 
संस्कारजन्यत्वम्‌", केना चाहिए । यहां 'ज्ञान' पद के आने से संस्कारष्वस में 
अतिव्याप्ति नहीं होती, क्योकि वह्‌ संस्कारमात्र जन्यतो है, किन्तु ज्ञान 
नहीं है। 

स्मृति के अतिरिक्त सभी ज्ञान अनुभव माने जाति है, अर्थात्‌ वे ज्ञान जो 
नये ह भौर पुराने ज्ञान कौ आवृत्ति मात्र नहीं है अनुभवहै) अनुभवकी 
यह निषेधात्मक परिभाषा इसलिए दी गई है कि अनूभव सभी मानसिक 
प्रक्रियाओं का अन्तिम मृद ओर सारी मानसिक प्रक्रियाएुं अन्‌भव सेही 
बनती है । स्मृति ओौर बुद्धि को निकाल देने पर जौ प्रक्रिया रहती है, वह 
अनुभव ही है बुद्धि का यह विभाजन गौतम के अनुसार है। 

वेशे षिक दशंन के अनुसार प्रशस्तपाद ने बुद्धि को दो भागों मे बांटा 
है- विद्या ओर अविद्या । अविद्या चार प्रकार की है-संशय, विपयंय, स्वप्न, 
अनध्यवसाय। विद्या भी चार प्रकार की है--इन्दरियज, मनिन्दरियज, स्मृति तथा 
आषं । इन्दरियज दो प्रकार की है--सवंज्ञीय ओर असवंज्ञीय । मसवज्ञीय भी 
दो प्रकार की है--सविकत्प ओर निविकल्प । इनमें से अनिन्द्रििज विद्या 
अनमान है ओर आषं विद्या योगियों का प्रत्यक्ष है।' 

इस सम्बन्ध में यह जानने योग्य है कि पञुओंकोजो ज्ञान होता है, 
वह बृद्धि के अन्तगंत नहीं आता । क्योकि पशु किसी पदाथं का मानसिक 
बिम्ब नहीं बना सकते । 


स॒ द्विविधः--यथार्थोऽयथाथंशच । तद्रति तत्प्रकारकोऽनुभवो 
सथार्थः । यथा रजते इदं रजतम्‌" इति ज्ञानम्‌ । स एव प्रमेत्युच्यते । 
तदभाववति तत्प्रकारकोऽनुभवोऽयथाथंः । यथा शुक्तौ इदं रजतम्‌' 
इति ज्ञानम्‌ ॥ | 

यह अनुभव दो प्रकार काह यथां ओौर अयथाथं । जो पदाथं जेसाहो 


१. प्रशस्तपादभाष्य, पृ० ४११ तथा परवर्ती पृष्ठ, एवम्‌ कणादरहस्य, १¶० 
८९ तथा ११५ 
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उसमे उसी प्रकार का अन्‌भव यथाथ है । यही प्रमा भी कहलता है । जो पदाथ 
जेवा न हो उसमें वंसा ज्ञान होना अयथाथं है । यही भप्रमा भी कहलाता है, 
जसे सौपमे "यह चौदी है' एसा ज्ञान । 


(त. बी.) अन्‌ भवं विभजते--स द्विविधि इति । यथार्थानुभवस्य लक्षणमाह 
~ तद्वतीति । ननु घटे घटल्वमिति प्रमायामव्याप्तिः; घटत्वे घटाभावादिति 
चेत्‌,-न; यत्र यत्संब॑धोऽस्ति तत्र तत्संबंधानुभव इत्यर्थाद्घटल्वेऽपि घटसंबन्धो 
ऽस्तीति नाव्याप्तिः । स इति । यथार्थानुभव एव शस्त्रे प्रमेत्यु च्यत इत्यथः । 
अयथाथं ` लक्षयति-- तदभाववतीति । नन्‌, इदं संयोगि' इति प्रमायामति- 
व्याप्तिरिति चेत्‌,-न; यदवच्छेदेन यत्संबन्धाभावस्तदवच्छे देन तत्संबन्धज्ञानस्य 
विचक्षितत्वात्‌ संयोगभावावच्छेदेन संयोगज्ञानस्य ्ममत्वात्‌, संयोगावच्छेदेन 
संबोगसंबंधस्य सत्त्वात्‌ नातिग्याप्तिः ॥ 


अनुभव 

अनुभव दो प्रकारका है--यथाथं ओर अयथा्थं । यथाथं अनुभव प्रमा है 
ओौर अयथाथं अप्रमा । जो पदाथं जैसा है, उसको वसा ही जानना यथार्थं 
अनुभव है) इसका शास्त्रीय रूप इस प्रकार होगा-तदति तत्प्रकारकोऽन्‌भवः प्रमा । 

यहां विशेष्य ओर प्रकार शब्दों को समञ्ल लेना चाहिए । जब हमे कोई 
विशिष्ट ज्ञान होता है तो विशेष्य ओौर प्रकार दोनोँको ले करही होता है। 
जैसे अयं घटः यहा घट विशेष्य है ओौर घटत्व जो धट को पटादि से भिन्न 
करता है, उसका प्रकार है । विज्ञेषणतय) प्रतीयमान को प्रकार करते है, आश्रयतया 
प्रतीयमान विशेष्य होता है। अतः अयंघट का अथं है- घट विशेष्यक- 
घटत्वप्रकारकं, अर्थात्‌ जो घट विशेष्यवान्‌ है ओर घटत्व प्रकार वाला 
है, वह घट ज्ञान है । इस प्रकार विशेष्य ओर प्रकार दोनो ज्ञान के स्वरूप 
को बताते है । 

अतः तदति तत्प्रकारकोऽन्‌भवः . का अथं होगा घटविशेष्यक-घटत्वप्रकारोऽ 
नुभवः। अर्थात्‌ वही वमं जो पदाथ मेंट, उस पदार्थं केज्ञान को भी पृथक्‌ करने 
वाके होने चाहिए, बतः वाक्यवृत्ति में कहा दै--सप्तम्यर्थो विज्ञेष्यत्वम्‌ । अर्थात्‌ 
तद्वति कायह अभिभ्राय हैकि घट मेँ तत्ता अर्थात्‌ घटत्व है ओर वह ज्ञान 
अयं घटः इस प्रकातया भासमान है । संक्षेपमें जो पदाथं जसा है, उसका उसी 
रूपमे ज्ञान प्रमा दै । इसका विपरीत अप्रमा है, जिसका अथं है, किं जो पदाय 
जिस रूपमे नही है, उस रूप मे उसका ज्ञान होना, जंसा रजत का शुक्ता मे । 
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इस परिभाषा पर एक आक्षेप दीपिका उठाया है । यहाँ अघमा की 
व्याख्या भी अतिब्धाप्त है, क्योकि धये दो पदां परस्पर मिले हृए है इस 
प्रकारके ज्ञानको भी यहाँ अध्रमा मान लिया जाएगा क्योकि मिलने का अथं 
है सयोग ओर संयोग सर्वावयव में रहता नहीं है ओौर संयोगवत्‌ पदाथं संयोगा- 
भाववत्‌, भीहोति है । इस प्रकार इदं संयोगि" यह ज्ञान प्रमा अप्रमा दोनों 
होगा । किन्तु यह्‌ आक्षेप निराधार है। अप्रमामे पदाथं के जिस भाग में संयोग 
है, बहा संयोग का ज्ञान नहीं होता ओरप्रमा मे जिस भागम संयोग दहै, वहीं 
संयोग का ज्ञान होता है । इसके मतिरिक्त एक पदाथं दूसरे पदाथं मे संयोग 
सम्बन्ध से रहता है, समवाय सम्बन्ध से नहीं, अतः समवाय सम्बन्ध का निषेष 
इस अप्रमा को नहीं होने देता । 

सांख्य ओर वेदान्तदश्षेन के अनूयायी प्रमा की यह परिभाषा कहतेर्है- 
अनधिगताबाधितायं विषयत्वम्‌ । अर्थात्‌ एसे पदाथं का ज्ञान जो पहले अनधिगत 
था ओर जो कभी बाधित नहीं होता । यहां अनधिगत शब्द कहने से स्मृति में 
प्रमा की अतित्याप्ति का निवारण होता है। अन्नम्भटर के अनुसार स्मृति भी दो 
की है--यथाथं भौर अयथाथं, यद्यपि स्मृति की प्रामाणिकता के आधार भिन्न 
है । कुछ नेयायिक स्मृति को एक ही प्रकार की मानते ह । अयथाथं 
अनुभव का विवेचन हम आगे करेगे । प्रमा के जो चार विभाग कयि 
वे अयथाथं अन्‌भव पर भी लागू होते है । इन्द्रिय केया दुसरे कारणो मे 
किसी विकारया च्रुटिके कारण अप्रमा हो सकतीहै या तकं कै गलत होने 
से अभ्रमाहो सकती है या एकं गत उपमा द्वारा या शब्दों को गलत समञ्चन 
से हमारा ज्ञान मिथ्या हौ सकता है । ये सभी प्रकार के ज्ञान विपयेय माने 
जाएंगे जब तक किं उनमें संशय ओर तकं के चयि जो शतं अनिवायं है, वेभी 
न पायी जाएं । 


यथार्थानु भवश्चतुविधः--प्रत्यक्षानुमित्युपमितिशाब्दभेदात्‌ । 
तत्करणमपि चतुविधम्‌--प्रत्यक्षानुमानोपमानशब्दभेदात्‌ ॥। 


यथाथं अनुभव चार प्रकार का है--प्रत्यक्ष, अनुमिति, उपमिति ओौर 
शाब्द । उनके करण (असाधारण कारण) भी चार प्रकार के है प्रत्यक्ष, अनुमान, 
उपमान ओर शब्द । 
(त. दी.) यथार्थान्‌ भवं विभजते--यथाथं ति । प्रसङ्कात््रमाकरणं विभञ्ते-- 
तत्करणमिति । प्रमाकरणमित्यथंः । श्रमायाः करणं प्रमाणम्‌" इति प्रमाण- 
सामान्यलक्षणम्‌ ॥ 


( ८६ ) 
अनुभवं के भेव 


प्रमाकेजो चार भेद यहा बताये गये है उनकी हम बाद में चर्चा करगे । 
किन्तु यह्‌ प्रमाण के सम्बन्धमें कुछ जान लेना आवश्यकदहै। नियम है कि 
"मानाधीना मेयसिद्धिः" अर्थात्‌ पदाथं मात्र की सिद्धि प्रमाण पर निभेर करती है। 
यदि हम एक बारज्ञान को प्राप्तं करने वाले साधनों की प्रामाणिकता निहिचत 
कर लतो उनकेद्रारा सत्यज्ञान की प्राप्ति कठिन नहीं रह जाती । इसलिये 
न्याय दर्होन के ग्रन्थों मे प्रमाण की विस्तृत चर्चा है । अन्नम्भट्ट ने गौतम 
का अनूसरण करते हुए चार प्रमाणमाने रहै ।' प्रमाण की परिभाषा 
दीपिकामेदी है--प्रमाकरणम्‌ अर्थात्‌ यथाथं ज्ञान का साधन । किन्तु जहां 
पर वे साघन प्रमाणिक होते हृ भी किहं बाह्य कारणों से अयथाथं ज्ञान 
करवाते है, वहां यह परिभाषा लाग्‌ नहीं होती जसे कामलादिदोषजन्यः पीतः 
श्डःखः इत्यादि । 
प्रमाण कीजो परिभाषा यहांदी है, उसमे प्रमाजनकत्व तो आया पर 
प्रमात्वज्ञापकत्व का निर्देश नहीं है अर्थात्‌ प्रमाण भ्रमा का जनकटहै यह तो 
वहाँ कहा गया किन्तु यह नहीं कहा गया कि प्रमाण प्रमाके प्रमात्वका भी 
ज्ञापकं है। सर्वंदकनसंग्रह में प्रमाण की परिभाषा दी है--साधनाश्चरयान्य- 
तिरिक्तत्वे सति प्रमाब्याप्तम्‌र अर्थात्‌ जिसके अनन्तर यथाथं ज्ञान हो, ओर 
जो ज्ञान के अधिकरण आत्मा भौर इन्द्रियों के साथ सम्बद्धहो, वह्‌ प्रमाण है। 
इस प्रकार प्रमाण प्रमा की अनिवायं शतं भीटहै, केवल प्रमाका कारणही 
नहीं है । प्रमाण केवल सत्य को जानता ही नहीं है प्रत्युत सत्य की परीक्षा 
भी करताहै। अतः यह प्रमा करणही नहींदहै, प्रमात्व ज्ञापक भीदहै। 
नैयायिक परतः प्रमाणवादी रहै। अर्थात्‌ वे यह मानतेर्है कि ज्ञान की 
प्रामाणिकता के लिये कोई अन्य साधन चाहिये। अतः वे इस ओर विशेष 
ध्यान नहीं देते । प्रमाण न आत्मा है, न मन ओौरन इन्द्रिय, अन्यथा इसके 
पृथक्‌ परिगणन की आवश्यकता ही नहीं थी । 
मीमांसक प्रमाण की परिभाषा अनधिगता्थगन्त्‌ देते हैं किन्तु सिद्धान्तचन््रोदय 
का कहना है कि एकी पदाथं के करमशः बार बार प्रतीत होने पर धारा- 
वाहिक ज्ञान मे प्रथमही अन्‌मव प्रमाहोगा शेष अधिगताथं होने के करण 


१. न्यायसूत्र, १. १. ३. 
२ श्रवंदशंनसंग्रह, १० २३५ 
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प्रमा नहीं होगे । मीमांसकों का कहना है कि एसा नहीं है, क्योकि ज्ञान भिन्न- 
भिन्न-क्षण-विशेषित होने कै कारण क्षणरूपविषय के भिन्न-भिन्न होने से 
अनचिगताथं ही होगा । 

पाहचत्य विद्भानोंने दो अन्य प्रकार केज्ञान भी मने है-इन्दट्य्‌शन 
ओर बिलीफ । इन्ट्यशून वह ज्ञान है जो विना किसी इन्द्रियिकेया मानसिक 
प्रक्रिया कै वीच आए, होता है। रेखागणित के सिद्धान्तो का, समय भौर 
स्थान का ज्ञान इसी प्रकार का है। नैयायिको के विवेचन में इस प्रकार के 
ज्ञान के लिए कों स्थान नहीं है। क्रा ओर स्थान का ज्ञान नेयायिक 
उनके अपने-अपने कायो से अनुमेय मानते ह । अन्य ज्ञानों को सम्भवतः वे 
पू्वंजन्म के संस्कारवश होने वाली स्मृति मानेगे । इस पूर्वजन्म के सिद्धान्त के 
कारण भारतीय दार्शनिक बहुत सी एेसी चीजों को व्याख्येय बना सके, जोकि 
पाश्चात्य दाशंनिक विद्वानों के लिये भव्याख्येय रह गई । बिलीफ या फथ उस 
ज्ञान को कहते है, जो हम उस पदाथ के सम्बन्ध में रखते हैः जो हमारे सम्मृख 
नहीं है, या जिन्हे हम तुरन्त नहीं देख सकते । नैयायिक सम्भवतः इसे 
शाब्द ज्ञान मानेगे । 


असाधारणं कारणं कररणम्‌ । 
असाधारण कारण.को करण कहते हैँ । 


(त. दी.) करणलक्षणमाह--श्रसाधाररेति । साधारणकारणे दिक्कालादा- 
वतिष्याप्तिवारणाय-असाधाररेति ॥\ 
करर 

करण असाधारणं कारण है। टीकाकारो के अनुसार यहां असाधारण शब्द 
साधारण कारण काल ओर आकाश की व्यावृत्ति के लिये दहै। काल ओर 
आकाश कायं सामान्य के प्रति कारण ह केवल तत्तत्‌ कायं के प्रति नहीं । 
अतः वे असाधारण न होकर साधारण है । नीलकंठ ने असाधारण का यह्‌ 
अथं किया है--यद्विलम्बाल्रकृतकार्यानुत्पादस्तत्कारणत्वम्‌ अर्थात्‌ जिसके न 
रहने पर कायं की कभी भी उत्पत्तिन हो सके । किन्तु वस्तुतः इतना होने 
पर भी कोई असाधारण कारण तब तकं करण नहीं होता जब तक कि 
उसमे व्यापार नहीं हो । यहां कारण स्वरूपयोग्यता है फरोपघायक्रता 
नहीं । दण्ड घट का असाधारण निमित्त कारण हैओौर श्मीरूप व्यापारवान्‌ 
भीदै। इसी तरह ज्ञान कै प्रति चक्षु करण है, क्योकि उसमे सन्निकषं रूप 
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व्यापार है । दि व्यापारवत्त्वं अनिवायं न माना जाये तो चक्षुःसन्तिकषं मे भी 
कारणता आ जयेगी । किन्तु वन में स्थित दण्ड धट का करणनही हो 
सकता । यद्यपि यह परिभाषा वहां भी लाग्‌ होती है। अतः घट के बनानेमें 
जो वस्तुतः रुगे वही दण्ड घट का साधारण कारण होने से करण होगा, 
बन में स्थित दण्ड नही । अतः नेयायिक इस परिभाषा मे व्यापारवत्त्वे सति 
जोड देतेरैँ। व्यापार का सिद्धान्तचन्द्रोदय मे यह लक्षण दिया है-- 
द्व्यतरत्वे सति तज्जन्यत्वे सति तज्जन्यजनकः, अर्थात्‌ जो स्वयं द्रव्य नहीं है, 
किन्तु द्रव्य का जन्य है ओर उसका जनकभीहै। परशु जब वृक्ष कोकाटता 
है, तो वह करण होता है भौर परशु ओौर लकड़ी का परस्पर संयोग व्यापार 
है क्योकि वह्‌ परशु सरे उत्पन्न होता है भौर छेदन की उत्पत्ति काकारण है। 
ऊपर द्रब्येतरत्वे घति इसलियि कहा गया है कि कपाल जोकि मव्यम!वयवी 
है, अर्थात्‌ परमाणृओं से उत्पन्न होता है, ओर घट को उत्पन्न करताहै, 
न्यापार न माना जाय, क्योकि वह्‌ स्वयं ही व्रव्यहै । 


यह परिभाषा प्राचीन नेयायिकों के अनुसारटै। किन्तु नव्यनेधायिक 
इस विषय मे सहमत नहीं हैँ । उनका कहना है कि करण की परिमाषा ईै-- 
फ लायोगव्यवच्छिन्नं कारणं करणम्‌ अर्थात्‌ कायं से नियत रूप से भौर तुरन्त 
पहले रहने वाला कारण करण है । यद्यपि इन परिभाषाओं म कोई भेद नजर 
नहीं आता, पर वस्तुतः एक इनमें मौलिक भेद है। प्राचीन नेयायिकों के 
अनसार करण मे व्यापार होना आवश्यक है कि नभ्यनेयायिकौं के अनसार 
वह व्यापार ही स्वयं करण है, क्योकि द्रव्य की अपेक्षा कायं कै वह अधिक 
निकट है । उदाहरणतः किसी पदाथं के देखने पर दृष्टि पदाथं से सन्निकषं 
प्राप्त करती है । यहां भ्राचीन नेयायिकों के अनुसार चक्ष इन्द्रिय करण दहै 
जबकि नव्यनेयायिकों के अनसार स्वयं सन्निकषं ही करण है । प्राचीन नयायिकों 
की परिभाषा मे जब अनमितिका कारण लिगज्ञान या व्याप्तिज्ञानं माना 
जाता है तो यह असंगति आती है किंज्ञानस्वयं ही गृणहै, भौर इस प्रकार 
वह्‌ स्वयं पदाथं में रहता है, उसमें कोई अन्य ब्यापार नहीं रह सकता । 
अनुमिति में प्राचीन नेयायिक परामशं को व्यापार कहते हैँ ओौर नग्यनेयायिक 
उसे करण मानते है । दूसरे यदि प्राचीन नेयायिकों कौ परिभाषा मानं, तो 
जिस प्रकार प्रत्यक्ष का करण इन्द्रियां है, उस प्रकार अन्‌मिति काकरण भी 
मन होना चाहिए, व्याप्ति नहीं । ओर मन क्योकि सुखादि प्रत्यक्ष कामी 
करण है, अतः इस प्रकार वह्‌ अनुमिति ओौर मानस प्रत्यक्ष दोनो का करणहो 
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जाएगा । अतः नव्यनेयायिक कारण की परिभाषा “कलब्याप्तम्‌ ' मानते है भौर 
प्राचीन नेयायिकोँ के अनूसारजो करण है, उसे वे असाधारण कारण न 
मानकर सामान्य कारण मानते है । 

केशवमिश्च ने करण की परिभाषा "साधकतमं कारणं" दी है जिसे 
मरहृष्ट करणं भौ कहा जाता है ।' एक कायं के अनेक कारण होति है किन्तु 
कुछ कारण उस कायं में विशेष रूप सं सहायक होते है । यदि किसी व्यक्ति 
कोदो मारने वालोंमेंसे एक उसेपकंडे रहे ओर दूसरा मारे तो केव 
पकड़ने वले से मारने वाला अधिक सक्रिय माना जायेगा । रथ के पिये जो 
रथ को गति देते है, उतने सक्रिय नहीं हँ जितने कि घोड़े जो उसे खींचते है । 
अतः इस प्रकार के विशिष्ट कारण करण है। व्यापार ही कारण की 
विशेषता है । किन्तु बग्यापारवत्त्व सेहीतो कर्ता भी करण मान लिया जाएगा, 
क्योकि वह सबसे अधिक सक्रिय होतादहै। करण की परिभाषा करते 
समय कर्तामें अतिव्याप्ति नहीं जये इसका इस लक्षण में कोई उप्राय नहीं 
किया गया । केज्वभमिश्च प्रमाण की परिभाषा ्रमाकरण' करते समय 
कटठेते ह--सत्यपि प्रमातरि प्रमेये च प्रमान्‌त्यत्त रिन्द्रिसंयोगादौ तु सत्य- 
विलम्बेनव प्रमोत्पत्तरिन्दरियसंयोगादिरेव करणम्‌, जो अविलम्ब कायं की 
उत्पत्ति करे, यही करण का प्रकषं है ओौर यह केवल इन्द्रिय सन्निकषं मे 
होता है । ज्ञाता ओौर ज्ञेय व्यापारवान्‌ होने पर भीकरण नहीं कहलाते । 
इस प्रकार करण शब्द की परिभाषामे से व्यापारवत्व का तत्त्व निकल 
गया ओौर अविलम्बेन कार्यत्पादकत्व' या "कलायोगग्यवच््ठिन्नत्व' शाब्द प्रधान 
हो गया ओर इस तरह नव्यनेयायिकों मे प्राचीन नेयायिकों मे मेद प्रारम्भहो 
गया । किन्तु इस परिभाषा में करण के अन्तगंत इन्द्रियां भी नहीं आती थीं 
ओौर नव्यनेयायिकों ने तो इस स्थिति को स्वीकार कर ज्या किन्तु प्राचीन 
नयायिक इस स्थिति को स्वीकार नहीं कर सके ओर उन्होने प्रमाण की 
परिभाषा यह दी--अन्‌ भवत्वन्याप्यजात्यवच्छिन्नकायंतानिरूपितकारणताश्नयत्व 
सति । यहाँ प्रमाता, करणता का आश्रय होने के कारण, अर्थात्‌ प्रमा के 
भतिरिक्त अन्य भी कार्यो का आश्रय होने के कारण प्रमाण के अन्तगंत नहीं 
भयेगा । कारण के सम्बन्ध मे नव्यनेयायिकों का ओर प्राचीन नैयायिकं 
के बीच यह्‌ विवाद प्रौढ्‌ ग्रन्थों में बहुत विस्तार से दिया गया है । 


१. तकभाषा, १० २८ 
२. उपरिवत्‌, पृ० ३२ 


¢ “द 9. । 


अन्नम्भटट के इस सम्बन्ध में क्या मत था, यह जानने के लिये यह 
जानना होगा कि बहुत सी पुस्तकों में व्यापारवदसाधारणं कारणं करणम्‌ पाठ 
दिया गथादहै। किन्तु एसा लगता है कि दीपिका, सिद्धान्तचन्त्रोदय ओर 
नीलकण्ठ की टीका में व्यापारवन्न शब्द नहीं था । यदि यह शब्द यर्हा होता, 
तो किसी टीकामें या मूलग्रन्थ मे व्यापार की व्याख्या भी होती। अतः 
यहां यह शब्द मलतः नहीं रहा होगा । सम्भवतः अन्नम्भटट इस विषय में 
स्पष्ट भी नहीं थेकिवे किस मतको स्वीकार करे । एक ओरवे इन्द्रियों को 
प्रत्यक्ष का करण मानते हैँ ओौर दूसरी ओर परामशे को अनुमिति काकरण 
मानते है । किन्तु संभवतः वे इस विवाद मे इसल्यि नहीं पड़ना चाहते थे 
कि वे बालानां सुखबोधाय' लिख रहे थे । अतः उन्होने प्रत्यक्ष मौर उपमिति 
मे तो प्राचीन दृष्टि से विवेचन किया ओौर अनुमिति में परामशं को करण 
मानकर नव्य दृष्टि का अनुसरण किया । भतः उन्होने असाधारण शब्द का 
प्रयोग करके इस विवाद को अनिर्णीत ही रहने दिया । 


कायंनियतपुवेवत्ति काररणम्‌ । 
जो कायं के पूवं नियत रूप में रहे वह कारण कहलाता है । 


(त. दी.) --कारणलक्षणमाह--का्यं ति । ूवंवृत्ति कारणम्‌ इत्युक्ते 
रासभादावतिव्याप्तिः स्यादतो नियतेति । तावन्मात्रे कृते कार्येऽतिन्याप्तिरतः 
पव वृत्तीति ॥ ननु तन्तुरूपमपि पटं प्रति कारणं स्यादिति चेत्‌,-न; अनन्यथा- 
सिद्धत्वे सतीति विहेषणात्‌ । अनन्यथासिद्धत्वमन्यथासिद्धिविरहः । अन्यथा- 
सिद्धिश्च त्रिविधा । येन सहव यस्य यं प्रति पूवंवृत्तित्वमर्वगम्यते तं प्रति तेन 
तदन्यथासिद्धम्‌ । यथा तन्तुना तन्तुरूपं, तन्तुत्वं च षटं प्रति । अन्यं प्रति 
पवंव्तित्वे ज्ञात एव यस्य यं प्रति पूवंवृत्तित्वमवगम्यते तं प्रति तदन्यथासिद्धम्‌ । 
यथा शब्दं प्रति पूर्ववृत्तित्वे ज्ञात एव घटं प्रत्याकाशस्य, अन्यत्र क्लृप्तनियत- 
पू्ववर्तिनेव कायंसंभवे तत्सहभूतमन्यथासिद्धम्‌ । यथा पाकजस्थले गन्धं भ्रति 
रूपप्रागभावस्य । एवं चानन्यथासिद्धनियतपुरवंवृ तित्वं कारणत्वम्‌ ॥ 


कारण 
करण शब्द कौ परिभाषा मे कारण शब्द आया है । कारण की परि- 


भाषा यहांदीदहैकिजो कायं के नियतरूप से पूववर्ती हौ । स्पष्ट है कि 


१. यह्‌ पाठ न्यायवोधिनी मे भी मिलता दै । 


॥, ऋ ; 


कायं से पहले कारण को होना ही चाहिए । किन्तु कारण के अतिरिक्तं कायं 
से पूवं अन्य भी अनेक पदाथं रह्‌ सकते हैँ । घट बनाने से पूवं षट बनाने 
की मिट्टी बेल्गाड़ी में भी आ सकतोदहै, ओर गघेपरभी । किन्तु 
ये दोनोंही षड के कारण नहीं माने जाएंगे, क्योकि वे घट के पूवं नियत 
रूप से नहीं रहते । 

इस मूल परिभाषा में भी दीपिका ने “अनन्यथासिद्धत्वे सति" जोड़ा अर्थात्‌ 
कारण को कायं के साथ दूरवर्ती सम्बन्ध वाला नहीं होना चाहिए । उदाहरणतः 
कुम्भकार का पिता भी घट के पूवं नियतलूपसे होताही है । क्योकि उसके 
बिना कुम्भकार नहीं हो सकता ओर कूम्भकार के बिना घट नहीं हो सकता । 
किन्तु कुम्भकार का पिता का सम्बन्ध घट के साथ बहुत दूरवर्ती है। अतः 
वह धट काकारण नहीं है। इसी प्रकार दण्ड घटकाकारणरहै किन्तु दण्ड का 
रूप नहीं, यदपि कायं से पहले वह भी होता अवश्य है। सिद्धान्तचन्त्रोदय 
मे इस परिभाषा की यह व्याख्या की है--कार्यान्नियता (अवश्यंभाविनी) 
पुवंवत्तिः (प वंक्षणवृत्तिः) यस्य तत्तथा । नियतयपुवंवत्तित्व की व्याख्या-- 
अव्यवहितपुवंकालावच्छेदेन कायदे सत्त्वम्‌" के रूप मे की गई है अर्थात्‌ 
तुरन्त पुववर्ती कालमें कायं के ही स्थलपर जो उपस्थित हो, इस प्रकार गधा, 
कुम्भकार का पिता, ओर अरण्यस्थ दण्ड इन सबका व्यावतंन हो जातादहै। 
किन्तु दण्डरूप ओर दण्डत्व जाति की श्यावृत्ति अनन्यथासिद्ध सेदही होती है। 
वाक्यवृत्तिमें कारण की पूणं परिभाषा इस रूप में दी है-नियतान्यथासिद्धभिन्नत्वे 
सति कार्याव्यवहितपुवंक्षणावच्छिन्न-कार्याधिकरणदेशनिरूपिताघेयतावदभा- 
वप्रतियोगितानवच्छे दकधमंवत्‌ कारणम्‌ । कारण की इस परिभाषा मेंकारण 
को इतनी शतं दी है १. इसे कायं के पूवं अनिवायं रूप से रहना चाहिए । 
२. इसका सम्बन्ध कायं से सीधा होना चाहिए । ३. इसे कार्याधिकरणवृत्ति 
अभाव का प्रतियोगी नहीं होना चाहिए । ४. इसे कायं के अधिकरण देश 
मेही होना चाहिए ओौर ५. यह कायं के तुरन्त पूवेवर्ती क्षण मे होना चाहिए । 
मिल नेकारण कीजोपरिभाषादी है, उसपेदोही बाते प्रमृख हैँ किकारण 
को कायं के पूवं में नियतवर्ती होना चाहिए ओौर बिना शतं के होना चाहिए । 

कारण को परिभाषा में मूल पुस्तक में अनन्यथासिद्ध शब्द नहीं दिया 
गया । सम्भवतः दीपिका ने बाद मे इसे जोडा । अनन्यथासिद्ध अन्यथासिद्ध 
का उल्टा है । अन्यथासिद्ध का अथं है जो कायं पे अनुपयोगी होकर स्थित 


रहे । जसे दण्ड के साथ रहने वाली दण्डत्व जाति। दण्डरूप भी अन्यथासिद्ध 
हीदहै। 


¢: ह) 


दीपिका मे अमन्यथासिद्धत्व के तीन प्रयोजकं बताये है--१. कारण के 
साथ समवाय सम्बन्ध से सम्बद्ध । जसे पट के पवेवर्ती तन्तु में रहने वाला 
तन्तुत्व या तन्तु रूप । २. जिनका पूव वतित्व अन्य के पूवं वतित्व से सपेक्ष हो वहाँ 
वे अन्यथासिद्ध होते है। जसे कुम्भकार से पहले रहने वाला कुम्भकार का 
पिता । ३. कारण के साथ समवाय सम्बन्ध से अतिरिक्त सम्बन्ध से रहने 
वाले तत्तव जते, रूपप्रागभाव गन्ध का कारण नहीं है, यद्यपि यह गन्धप्राग- 
भाव का सहवर्ती है । विदवनाथ ने अन्यथासिद्ध के निम्न पांच प्रयोजक 
दिये है-- 


येन सह पूवं भावः (१) कारणमादाय वा यस्य (२) । 
अन्यं प्रति पुर्वंभावे शाते यत्पुवंभावविनज्ञानम्‌ (२) ॥ 

जनकं प्रति धूवंवतितामपरिज्ञाय न यस्य गृह्यते (४) । 
अतिरिक्तमथापि यद्‌ भवेन्नियतावश्यकपुवं भाविनः (५)' 


इनके उदाहरण निम्न कारिकाओंमे द्यि है:- 


एते पञ्चान्यथासिद्धा दण्डत्वादिकमादिमम्‌ । 
घटादौ दण्डरूपादि द्वितीयमपि दश्षितम्‌ ॥ 
तृतीयं तु भवेद्व्योम कुलालजनको परः । 
पञ्चमो रासभादिः स्यादेतेष्वावश्यकस्त्वसौ ।।` 


इनमे से प्रथम दो तो अन्नम्भद्‌ट के प्रथम वगंमें आाजाएुगे, तीसरे ओर 
चौथे दूसरे वगं मे आएंगे ओर पां चवां तीरे वग मेँ । यह कहा जा सकता है 
कि अन्यथासिद्ध शब्द के अन्तिम वग मे रासभ इत्यादि की व्यावृत्ति हो जाती 
है, फिर नियत शब्द की क्या आवदयकता है । किन्तु एक विशेष रासभ घट 
के लिये अन्यथासिद्ध हो सकता है, किन्तु रासभत्व सामान्यतः घटत्व के लिये 
अन्यथासिद्ध नहीं होता, अतः नियत शब्द आवदयक है । वस्तुतः नियत शाब्द 
के प्रयोग से अन्यथासिद्ध का भाव स्पष्टहो जाता है) 








१. भाषापरिच्छेद, १९-२० 
२. उपरिवत्‌, २१-२२ 


++; ) 
कायं प्रानमावप्रतिपोेनि ॥ 
जो प्रागभाव काप्रतियोगी हो वहु कायं है। 
(त. वी.) --कायंलक्षणमाह्‌-कायंमिति ॥ 


काये 


प्रागभाव का प्रतियोगी कायं है । दूसरे शब्दों में कायं वह है जिसका 
प्रारम्भ हो । प्रागभाव भनादि होता है किन्तु अनन्त नहीं होता । प्रागभाव 
स्वयं अपना प्रतियोगी नहीं हौ सकता, अतः वह्‌ कायं नहीं है । 

प्रतियोगी शब्द का प्रयोग न्यायदशेन में बहुत अधिक होता है । प्रतियोगी 
शब्द की व्याख्या अनेक प्रकार से की गईहै । प्रतियोगी एक सम्बन्ध है, 
ओौर भाव ओर अभाव में सम्बन्ध इसलिये सम्भव माना जाता है कि नैयायिको 
के अनसार अभाव की भी एक स्वतन्त्र सत्ता है ओर प्रतियोगी वस्तुतः दो 
पदार्थो में वस्तुनिष्ठ सम्बन्ध नहीं है, प्रत्युत प्रमाता भपनी कल्पना से दो 
पदार्थों मे इसका आरोप करलेता है ओर क्योकि यह आरोपित घमं है, अतः 
दो असत्‌ पदार्थो मे भी रह सकता है । इस प्रकार अभाव यद्यपि एक 
निषेधात्मक तत्त्व है, किन्तु अभाव का भाव वास्तविक दटै। अतः इसका 
बाह्य पदाथं से सम्बन्ध होना चाहिए । अभाव केभाव का सम्बन्ध स्वयं 
अभावसेतो हो नहीं सकता, क्योकि बाह्य जगत मे अभाव नाम काकोई 
विष्यात्मक पदाथं नहीं है । अतः अभाव का सम्बन्व छः पदार्थो मेँसेदही,जो 
कि भावात्मक है, किसी एक से होना चाहिए । भाव पदार्थो काअभाव के साथ 
यह्‌ सम्बन्ध प्रतियोगिता है । जसे घट घटाभावका प्रतियोगी है, पट पटाभाव 
का प्रतियोगी है।ये सभी प्रतियोगिता सम्बन्ध विरुद्ध कहलाते हैँ । एक अन्य 
प्रतियोगितासम्बन्ध वित्तिवेद्यत्व है जो कि एक पदाथं ओर इसके गुणों मे या 
दो षदार्थोमें होता है । उदाहूरणतः जब हम कहते ह कि मृख चन्द्रमा कै 
समान है, तब चन्द्रमा मृख का सादृश्य सम्बन्ध से प्रतियोगी है क्योकि यहां 
भी सादुश्य काभाव समञ्चने केल्यि चन्द्रमा का ज्ञान होना बावश्यक है) 
किन्तु यह्‌ प्रतियोगिता एक भिन्न प्रकारकी है । विर्द्धत्व सम्बन्धमें दोमेसे 
एक पदाथं भावात्मक होता है, दूसरा अभावात्मक, जबकि यहां दोनों ही 
पदाथं भावात्मक हैँ । जिस पदाथं के साथ प्रतियोगिता सम्बन्ध होता दहै, 
वह्‌ अनुयोगी कहलाता है जसे कि चन्द्र सादुश्य में मुख सादक््य का अनूयोगी 








॥ ॐ `) 


है । इसी प्रकार घटाभाव का भूतल अनृयोगी है। इस प्रकार घट घटप्रागभाव 
का प्रतियोगी है ओर कायं समस्त प्रागभाव का प्रतियोगी है। 

कायं की परिभाषा के सम्बन्ध में कायं-कारण सम्बन्धे का सिद्धान्त बहुत 
विवाद।स्पद है । यह्‌ सिद्धान्त इस प्रकारै कि कायकारण से सर्वंथा भिन्न है 
ओर उत्पत्ति से पूवं उसका कोई अस्तित्व नहीं होता । यह सिद्धान्त न्यायवंशेषिक 
दशन को अन्य दशंनोँसे पृथक कर देता है। इस सम्बन्ध मे माघवाचायं ने 
कायकारण भाव के चार प्रकार दिखाये है--इह कायंकारणभवे चतुर्धा 
विप्रतिपत्तिः प्रसरति । असतः सज्जायत इति सौगताः संगिरन्ते । नेयायिकादयः 
सतोऽसज्जायत इति । वेदान्तिनः सतो विवतंः कार्यजातं न तु वस्तु सदिति । 
साङ्ख्याः पुनः सतः सज्जायत इति! । 


बौद्धो का कहना है कि असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति होती है । वेदान्ती इससे 
सवथा विपरीत मत मानते है ओर कारण को सत्‌ ओर कायं को भसत्‌ मानते 
है । नेयायिक ओर सांख्य कारण ओर कायं दोनों को ही सत्‌ मानते है । किन्तु 
सांख्य उन दोनों को ही हर समय सत्‌ मानते हैँ ओर यह मानते कि ये 
दोनों साथ-साथ रहते हँ । किन्तु नैयायिक उत्पत्ति से पूवं कायं की सत्ता नहीं 
मानते । बौद्धो के अनुसार कायं असत्‌ मेंसे आता ह । नैयायिको के अनुसार 
पुराने कारणमें से एक नया क।यं उत्पन्नं होता है । साख्य दशन के अनुसार 
कारण में निहित गृणों का विकाक्षही कायंके रूपमे प्रकट होता है ओर 
बेदान्तियों के अन्‌सार वस्तुतः कारण में कोई परिवतंन नहीं आता, केवल 
हमारी मानसिक कल्पना कायं को जन्म देती है । 

बौद्ध मत इस सवं सम्मत सिद्धान्त के विरुद है कि असत्‌ से असत्‌ ही उत्पन्न 
हो सकता है ओर इसकी सबने कट्‌ आलोचना की है ।* बेदान्तियो का मायावाद 
एक स्वतन्त्र ही सिद्धान्त है । किन्तु परस्पर साख्य ओर नयायिकों के सिद्धान्तो 
मे, जिन्हे क्रमशः सत्कायंवाद ओौर असत्कायं वाद कहा जाता है, ती त्र प्रतिस्पर्धा 
है । अन्नम्भटटने जो कायं कौ परिभाषा दी है, उसमें असत्‌ कायंवाद स्पष्ट है। 
काये प्रागभाव का प्रतियोगी है ओर उत्पत्ति से पहले उसकी कोई स्थिति नहीं 
होती । 


१. सवंदशंनसंग्रह, पु° ३२०-३२१ 
२. नासतोऽदृष्टत्वात्‌--शा _्करभाष्य, ब्रह्मसूत्र, २.२.२६ 
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सत्कायंवाद कै पक्ष मे दीजाने वाली युक्तियां सांख्यकारिका की निम्न 
क।रिकामें सारषूपमेदीर्है- 


असदकरणाद्‌, उपादानग्रहणात्‌ सवंसम्भवाभावात्‌ । 
शक्तस्य शक्यकरणात्‌ कारणभावाच्च सत्कायंम्‌ ॥' 


नसत्कायं के विरुद्ध यहां पांच कारण दिये हैँ। पहला कारण यहद कि 
भसत्‌ की उत्पत्ति नही की जा सकती । दूसरा यह है कि उपादान कारण 
कायं के साथ सव॑दा मिका हुभा रहता है । जंसाकि तेल तिलो मे पहले से 
ही उपस्थित होता है ओर असत्‌ का तो कोई सम्बन्ध क्िसीके साथ हो 
नहीं सकता । इसलिए उत्पत्ति से पूवं भी कायं कोहोना ही चाहिए । तीसरे 
यदि कारण में कायं किसी भी रूप में उपस्थित ही नहीं होता, तो फिर किकी 
भी कारण से कोई भी कायं उत्पन्न हो सकता है । क्योकि इसका नियामक 
कुछ भी नहीं रहता कि एक विशेष कारण ते एक क्रायं विशेष ही उत्पन्न हो, 
जबकि हम देखते यह है किएक निरहिचत कारणसे एक निरिचत कायं ही 
उत्पन्न होता है । चौथे यदि यह माना जाय कि कारण में कुछ एसे गृण 
निहित रहते है, जो एक कायं विशेष को ही जन्म देते हैँ तो यह्‌ प्रश्न आयेगा 
कि उनगृणों का कायं से कोईसषम्बन्धहै या नहीं । यदि सम्बन्ध है, तब॑तो 
कायं की पूवंसत्ताकारण मेंहोही गई ओर यदि कोई सम्बन्ध नहीं है, तो 
कठिनाई ज्योकी त्योंबनी रहीकि एक विशेष प्रकार के गुण से एकं विशेष 
प्रकार का कायं ही क्यों उत्पन्न होता दै । पांचवीं आपत्ति यह्‌ हैकि कारण 
ओर कायं काएक ही स्वभाव पायाजाता है, अतः दोनोंको एकं साथ ही 
रहने वाका मानना चाहिए । संक्षेपमें यह कहा जा सकताहै कि यदि कायं 
कारण से स्षवंथा भिन्न हैतो उन दोनों में परस्पर सम्बन्ध कंसे माना जाएगा? 
यह सिद्धान्त इस बौद्ध मत के बहुत निकट जा पड़ता है कि कायं की उत्पत्ति 
मसत्‌ से होती है ओर इसी आधार पर न्यायवंशेषिक दशेन को अर्धवेनाशिक 
अर्थात्‌ अधंबोद्ध कहा जाता है। 

नेयायिक इन युक्तियों के विरोध में प्रधान युक्ति यहदेते हैँ कियदि कायं 
भौर कारण परस्पर भिन्न नहीं है, तो फिर उन दोनों मे भेद कंसे हो जाता है। 
यदि घट अपने कारण मिट्टी से भिन्न नहींहोगा तो वह घट ही कंसे बनेगा ? 


१. सांख्यतत्त्वकौमुदी, ९ 
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वही परमाणु घटका भी कारण हो सकते ह, ओरशराबः काभी ओौर 
यदि वेषट ओर शराब अपने कारण सेभिन्नन्हीं है, तोवे परस्पर भो 
भिन्न नहीं हो सकते बर्थात्‌ प्रट ओर प्रराबकोएकही होना चाहिए । 
किन्तु वे दोनों एकै दूसरे स भिन्न है । जही तकं भाकार की भिन्नता 
का सम्बन्ध है, आकार उस काथं के प्रत्येक भागे तो रहता नहीं दहै। 
यह भी नहीं कहाजा सकता कि-यह कारणमें हौ रहताहै ओर इसकी 
अभिव्यक्ति ही होती है । अतः षट के भाकारकी, ओर उन गुणोकी जो इसे 
अपने भागों मे भिन्न करते हैँ नी उत्पत्ति माननी चाहिए । न्यायवर्ञंन 
का असत्कायेवाद बौद्धो के शून्यवाद की ओरज्लुका हुभा है ओर सांख्य का 
सत्कायेवाद य। परिणामवाद वेदान्तियों के विवक्तं या मायावादकी ओर जका 
हना है । यदि कायंकारण सेभिन्नदहै तो इसकेगुणया तो वास्तविक हया 
अवास्तविक । यदि वे वास्तविक हतो या तौ उन्हूं नई उत्पत्ति मानना होगा 
या केवल मात्र अभिव्यक्ति । यदि अभिव्यक्ति माना जाए, तो उस अभिव्यक्ति 
की एकं ओर अभिव्यक्ति ओर उसक्रौ फिर एक ओौर अभिभ्यक्ति माननी होगी 
ओर इस प्रकार अनवस्था दोष आ जाएगा । यदि गृण अवास्तविक रतो वे 
केवर मानसिक कल्पना से ओर अध्यासं द्वारा हमे दिखाई देते रहै! यह 
बिबतंवाद का सिद्धान्त है। 


असत्कायंवाद से वस्तुवादी दानो का प्रादुर्भाषि होता है ओर सत्कार्यंवा 
से यावादी दरांन का । तकंसंग्रह्‌ मे इस विषय की कोई चर्चा नहींकी गई 
किन्तु हमने इस सिद्धान्त की महत्ता को ध्यान मेंरते हुए संक्षेप मे इस 
सिद्धान्त का प्रतिपादन यहाकिया है। यह्‌ विवाद उपादानकारण के सम्बन्ध 
मे भी उपस्थित होता है । निमित्त कारण के सम्बन्ध मेँ कोई मतभेद नहीं है ओर 
सभवाभी कारण को नेयायिकों के अतिरिक्त जौर कोईस्वीकार नहीं करते। 


समवायी कारण का विरोध सबसे अधिक सत्कार्यवाद के पक्षपाती मौमांसकों 
ने किया । इस सम्बन्ध में दोनो ओर दिये जाने वाले प्रमाण बहुत प्रबल हैँ 
ओर यह निहचय करना बहुत कठिन हो जातारहै कि सचाईक्याटै । 
ओर यह ध्यान देने योग्य बात है कि भारतीय नेयायिकों ने आगमनात्मक 
रीति से इस समस्या पर विचार नहीं किया ओौर मृलसूपसे 
निंगमनात्मक प्रणाली पर ही विचार किया । उदाहरणतः कारण को 
अन्यथासिद्ध कहा है किन्तु अन्यथासिद्ध की कोई पूणे परिभाषा नहींदी 
गई ओौर इसका वर्गीकरण भी बहुत वंज्ञानिक नहीं है । कुम्भकार का 
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पिता अन्यथासिद्ध है किन्तु कुम्भकारके बारेमे कुछ नहीं कहा गया । स्वयं 
कुम्भकार अपनी गति द्वारा घट को बनाता हैओौर इस रूप मे उसकी म॑ति 
ही अन्यथासिदढ नहीं है ओर कुम्भकार तो अन्यथासिद्ध हो जाता दहै। किन्तु 
उसकी गणना न्यायदणंन मे दण्ड चक्र इत्यादि निमित्त कारणों के समान ही 
की गहै । इस प्रकार एक बृद्धिमान्‌ कर्तां गौर बुद्धिहीन जड़ निमित्त 
मे जो भेद है उसे नहीं परा गया । 


उपादानकारण ओर निभित्तकारण म भी जो मौलिक मेद है, व्ह नहीं 
बतलाया गया । पानी कै स्नेह गृण के कारण पाथिव परमाणु षट केङूपमें 
माते है । यहा जल केवल उपादानकारण होगा या निमित्त कारण ? यहां 
एेसा लगता है कि जल को उपादानकारण होना चाहिए क्योकि उसे धटसे 
पृथक्‌ नहीं किया जा सकता । अतः घट का पृथ्वी के सथ-साथ जल भ 
समवायी कारण है । किन्तु एसा लगता है कि नैयायिक यह नहीं मानते । 
नैयायिको ने यह ध्यान नहीं दिया किं एक ही पदाथं मेँ बहुत से उपादानकारण 
हो सकते ह । सत्कायंवाद के अनुसार जल गौर भिद्टी दोनों ही उपादान 
कारणों में उत्पत्ति से पूवं घट होना चाहिए । किन्तु जल ओर पृथ्वी धद की 
उत्पत्ति के पूवं एक दूसरे से बहुत पृथक्‌-पृथक्‌ रहते है भौर उनमे घट की 
स्थिति मानना न्यायसंगत नहीं है । इसके अतिरिक्त दोनों ही सिद्धान्तो कै पक्ष 
विपक्ष मै अन्य भीकारणदियि जा सक्ते है दोनों ही सिद्धान्तो मे सम्भवतः 
यह मान लिया गया है किकायं काएकही कारणहोता है गौर वह इसके 
साथ सदा रहता है! किन्तु मिल जैसे विद्वानों ने अनेक कारणों से कायं 
की उत्पत्ति मानी है । एक ही कायं अनेक कारणो मसे किसीषएकसे भी 
उत्पन्न हो सकता है ओर एक ही कारण भिन्न-भिन्न सूप में मिलने पर भिन्न 
भिन्न कार्यो को जन्म देता है । उदाहरणतः अग्नि या तो विद्युत्‌ से उत्पन्नं 
होती हैया संघषं से किन्तु क्योकि इन दोनों में से कोई भी उष्णता के 
नियत रूप से पूवंवर्ती नहीं है, अतः कोई भी कारण नही बन स्कृता । 
नैयायिक यह कह सकते ह कि ये दोनों ही वेकल्पिक कारण ह । किन्तु इससे 
कोई अन्तर नहीं षड़ता । इसके अतिरिक्त सत्कायं या असंत्का्यबाद ते निमित्त 
कारण को कोई महत्व नहीं दिया गया । वस्तुतः यहां विवाद सेदान्तिक 
अधिक रहा है ओर व्यावहारिकं कम । 


वस्तुतः कारण कायं पदार्थो का क्रमिक विकास है । कारण का भाव इन्ट्यूटिव 
है । यह विचार संभवतः बदान्तियो ने ही रखा जिन्होनि कायं को एकं रोपित 
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या अध्यस्त घमं माना । किन्तु नैयायिको के वस्तुवादौ दृष्टिकोण मे इसके 
चयि कोई स्थान नहीं है। 


काररं त्रिविधम्‌--समवाय्यसमवायिनिमित्तमेदात्‌ । यत्समवेतं 
कार्यमुत्पद्यते तत्समवायिकारणम्‌ ॥ यथा _ तन्तवः १८८५, पटङ्चं 
स्वगतरूपादेः । काथर कारणेन वा सहैकस्मिन्नर्थे समवेतत्वे सति 
यत्कारणं तदसमवायिकारणम्‌ । यथा तन्तुसंयोगः पटस्य, तन्तुरूपं 
पटरूपस्य । तदुभयभिन्नं कारणं निमित्तकारणम्‌ । यथा तुरीवेमादिकं 
पटस्य । 


कारण तीन प्रकारका है समवायी, असमवायी ओर निमित्त । जिसमें 
समवाय सम्बन्ध से कायं उत्पन्न हो वह समवायी कारण है जसे तन्तु पट के 
ओर पट अपने रूप का । कायं या कारण के साथ एक पदाथं (अधिकरण) 
ने समवाय सम्बन्ध से रहने वाला कारण असमवायिकारण है जंसे तंतु का संयोग 
पट काओौरतन्तुका रूप पट के लूपका।ईइन दोनों से भिन्नं कारण निमित्त 
कारण है जैसे तुरी ओौर वेमा आदि पट के । 


(त. दी.)--कारणं विभजते--काररमिति समवायिकारणस्य लक्षणमाह- 
यत्समवेतमिति । यस्मिन्समवेतमित्यथंः । असमवायिकारणं लक्षयति- 
कार्ये लेति । कार्येसत्येतदृदाहरति--तन्तुसंयोग इति । कार्येण पटेनेर्कास्मिस्तन्तौ 
लमवेतत्वात्तन्तुसंयोगः पटस्यासमवायिकारणमित्यथंः । कारणेन सहत्यतदुदा- 
हरति--तन्तुरूपमिति । कारणेन पटेन सहैक्मिस्तन्तौ समवेतत्वात्तन्तुरूपं 
यटरूपस्यासमवायिकारण मित्यथंः । निमित्तकारणं लक्षयति--तदुभयेति । 
समवाय्यसमवायिभिन्नं कारणं निमित्तकारण मित्यथंः ॥ 


काररण 

पट का तन्तु समवायिकारण है कथोकि पट तन्तु मं समवायी सम्बन्ध से 
उत्पन्न होता है। इसी प्रकार पट ल्प का भी समवायिकारण पट है। 
पदां के खण्ड उस समुदायात्मक पद्यं के समवाथिकारण होते है ओौर उसके 
गुण ओर कमंकेमी। 


कायं ओर समवायिकारण के बीच असमवायिकारण एक श्युखला है । 
यह दो प्रकारका है--एकं उपादान कारणका समवायिकारणं जो कि कायं 
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का समानाधिकरण होता है, तन्तुओं का संयोग जौ पट के बनाने में कारण 
है, असमवायिकारण है । किन्तु यह तन्तुओं मे समवायसम्बन्ध से रहता है 
ओर पट का समानाधिकरण है । यह तन्तु संयोग पट कै लिये अनिवायं है 
क्योकि इसके विना केवल तन्तुओं का समह हौ सकता है, पट नहीं बन सकता । 
दूसरे प्रकार के असमवायिकारण का उदाहरणतन्तु रूपदहै,जो पटल्पका 
असमवायिकारण है। यहां पटषूप पटमें रहता है ओर तन्तुहूप तन्तु में । अतः 
दोनों का सामानाधिकरण्य नहीं है ओर कायकारण का सामानाधिकरण्य अपेक्षित 
है \ अतः जहां साक्षात्‌ सामानाधिकरण्य नहीं हो पाया, वहाँ परम्परासम्बन्व 
से सामानाधिकरण्य दिखाया गया है । क्योकि यह समवायित्तन्तुओं से समवाय 
सम्बन्ध से सम्बद्धदै ओर पट रूप का समवायिकारण है । जेसाकिं सिद्धान्त 
चन्द्रोदय मे कहा गया है वे परम्परा-सम्बन्ध से सम्बद्ध ह-पटरूपसमवायि- 
कारणीभूतपट सामानाधिकरण्यस्य तत्त्वे सत्त्वात्‌ परम्परासंबन्धन पटरूपसामानाधि- 
करण्यमपि सुलभमेवेति भावः। षपरम्परासंबन्धहच समवायिसमवायः । अर्थात्‌ 
तन्तुसंयोग समवाय सम्बन्ध सेपट का समानाधिकरण है। तन्तुहूप पटरूप 
के साथ समवायिसमवाय से समानाधिकरण है। अर्थात्‌ पटरूप का जो समवायि- 
कारण पट है, उसका समवाय है । तन्तु-संयोग ओर तन्तु-रूप पट ओर पट 
ख्प के असमवायि कारण ही माने जाते है । अतः सिद्धान्तचन्द्रोदय मे दोनों 
प्रकारके असमवायिकारणों की यह्‌ परिभाषा दी रै--समवाय-स्वसमवायि- 
समवायान्यतरसंबन्धेन कार्येण सहंकस्मिन्नर्थो समवायेन प्रत्यासन्नत्वे सति 
आत्मविष्ठो षगृणान्यत्वे सति कारणमसमवायिकारणम्‌ । अर्थात्‌ असमवायिकारण 
समवाय सम्बन्ध से कायं के समानाधिकरण मे समवाय या समवायिसमवाय 
से रहता है ओर आत्मा के विशेष गृणों से भिन्न भीहोताहै। आत्मा के 
विशेष गुणों से भिन्न कहने का यह प्रयोजन है किज्ञानजोएकदही अधिकरण 
आत्मा मे उत्पन्न होते है, असमवायिकारण न मान व्यि जाएं । इस परिभाषा 
मे कारण शब्द का अथं समवायिकारणं टै। 

उपादानकारण वह कारणदहै जो कायं के लि अनिवायं है भौरसाथही 
उससे पृथक्‌ भी नहीं किया जा सकता । किन्तु दण्ड चक्र इत्यादि जौ घट 
की उत्पत्ति के लिये आवश्यक है, किन्तु उससे पृथक्‌ रहते है, निभित्त कारण 
है। 

निमित्त कारण दो प्रकारके है सामान्य ओर विशेष । सामान्य निमित्त आठ 
है--ईश्वर, उसका ज्ञान, कृति, दिक्‌, काल तथा धमं अधमं । विशेष निमित्त 
कारण असंख्य है । 


ड 


( १०० ) 


कुछ लोगों ने कारण को पहले दो भागो मे बांटल्िया है--मुख्य भौर 
गौण । इनमे मुख्य के उपयु क्त तीन भाग किए है--इन तीन में समवायि- 
कारणतो सदा द्रव्य ही होता है। मसमवाथिकारण या कमं होता है या 
गुणः मौर निमित्त कारण कोई मी हो सकता है । अभाव केवल निमित्त 
कारण ही बन सकता है। 


असमवायिकारण केवल वे ही कारण नहीं ह जो कायं के साथ समवाय सम्बन्व 
से सम्बद्ध न हों । क्योकि इस प्रकार तौ निमित्त कारण भी असमवायी मान किष 
जाएगे भौर असमवायिकरारण का एक प्रकार असमवायी न माना जाएगा । 
रेसा लगता है किं नेयायिकों ने दौ प्रकार के कारण पहले माने--एक जौ 
कायं से पृथक्‌ किए जा सकं, जो कि निमित्त कारण है, ओर दूसरे वे जो 
पृथक्‌ न किए जा सके। वेदो प्रक्रार के है--समवायी ओर असमवायी । 
इस प्रकार असमवायिकारण वह है जो समवायी से भिन्न है ओर कायं से 
पृथक्‌ नहीं किया जा सकता । दूसरे दर्शन असमवायिकारण को नहीं मानते। 

तदेतत्त्रिविधकाररणमध्ये यदसाधारणं काररणं तदेव कररणम्‌ ॥। 


इन तीनों कारणो मे जो असाषारण कारण हो उसे करण कहते ह । 
(त. दी.) --करणलक्षणमुपसंहरति-- तदेतदिति ॥ 


यह, या तो जसा कि न्यायबोधिनीकार ने किया है, “व्यापारवत्त्वे सति! 
पद जोड़ने चाहिये, या असाधारण का अथं ही यह मान लेना चाहिये । इस 
अंश मे अन्नम्भदट्ट केरावमिश्र से प्रभावित प्रतीत होते ह । तुलना कीजिये- 
तदेवं तस्य त्रिविधकारणस्य मध्ये यदेव कथमपि सातिशयं तदेव करणम्‌ 
अन्नम्भटट ने 'सातिशय' के स्थान पर असाधारण" पद रखा, किन्तु अथं में 
कोई मेद नहीं है । 

तत्र प्रत्यकषक्ञानकररं प्रत्यक्षम्‌ । इन्दरियाथं संनिकषंजन्यं लानं 
्रत्यक्षम्‌ । तदू विधम्‌-- निविंकल्पकं सविकल्पकं चेति । तत्र निष्प्र- 
कारकं ज्ञानं निचिकल्पकम्‌, यथेदं किचित्‌ । सप्रकारकं ज्ञानं सविः 
कल्पकम्‌, यथा--डित्थोऽयं इ्यामोऽयमिति ॥ 


^ ~~~ ----~--------~- 


१. तकंभाषा, १० ३१ 


( १०१ ) 


इनमें प्रत्यक्षे ज्ञान का करण प्रत्यक्ष है । इन्द्रिय भौर पदाथं के सन्ि- 
कषं से उत्पन्न होने. वाला ज्ञान प्रत्यक्ष है । वह दो प्रकार का है--निविकल्पक 
भौर सविकल्पक । इनमे निष्प्रकारक (विस्ेषणविखेष्थ--सम्बन्ध-ज्ञान रहित ) 
ज्ञान निर्विकल्पक दै । सप्रकारकं (विशेषणविशेष्य--सम्बन्व-ज्ञान सहित) 
ज्ञान सविकल्पक है 1 जसे यह डित्थ है, यह ब्राह्मण है, यह श्याम है। 


(त. दी.) --परत्यक्षलक्षणमाह - तत्रेति । प्रमाणचतुष्टयमध्य इत्यथः । 
्रत्यक्षज्ञानस्य लक्षणमाह--इन्द्रियेति । इन्व्रियं चक्षुरादिकम्‌ । अर्थो घटादिः । 
तयोः संनिकषंः संयोगादिः,तज्जन्यं ज्ञानमित्यथंः ।। तद्रिभजते- तदू द्विविधमिति । 
निविंकल्पकस्य लक्षणमाह- निष्प्रकारकमिति । विशेषणविशेष्यसम्बन्धानवगाहि 
ज्ञानमित्यर्थः ।॥। नन्‌ निविंकल्पके कि प्रमाणम्‌ ? इति चेत्‌-न; गौरिति 
विशिष्टज्ञानं विक्लोषणज्ञानजन्यं विशिष्टज्ञानत्वाददण्डोति ज्ञानवदित्यनुमानस्य 
प्रमाणत्वात्‌ । विशे षणज्ञानस्यापि सविकल्पकत्वेऽनवस्थाप्रसद्धालिर्विंकल्पकसिदिः।। 
सविकल्यकं लक्षयति--सप्रकारकमिति । नामजात्था्दिविरहोषण विशोष्यसंबन्धा- 
वगाहि ज्ञानमित्यथं: । सविकल्पकमुदाहरति--यथेति ॥ 


प्रत्यक्ष 

करण कारण, ओौर कायं की परिभाषा देने के बाद अन्नम्भटहू चार प्रकार 
के ज्ञान तथा प्रमाण का वर्णन करते हैँ । इनमे प्रमाण कारण दहै भौर ज्ञान 
कायं । प्रत्यक्ष शब्द, प्रमाण ओर ज्ञान, दोनो के किए ही प्रयुक्त किया गया है । 
किन्तु अन्य लेखकों ने ज्ञान को साक्षात्कार कहा है ओर प्रमाण को साक्षात्कार 
जञानकरणम्‌ कहा है । कुछ लोगों ने प्रत्यक्ष की परिभाषा प्रत्यक्षप्रमाकरणम्‌ या 
साक्षात्कारिप्रमाकरणम्‌ः भी दी दहै। किन्तु अन्नम्भद्र ने यहां ज्ञान शब्दका 
प्रयोग जानबृज्ञकर कियादहै ताकि उसमे शुद्ध ओर अशुद्ध दोनों प्रकार का 
ज्ञान आ शके । जोप्रमाके चार भेद हैँ वही अप्रमाकेभी ह । कोई ज्ञान 
शुद्ध है या अशुद्ध इसका निश्चय दोषाभाव से होत) है । इन्दरियसन्निकषं 
तो दोनों दिशाओं मे एक जसा ही है! निश्चित है कि यदि ज्ञान शुद्ध या 
अशु होगा तो उसका प्रभाव प्रमाण पर भी पड़ेगा । प्रत्यक्ष कौ व्युत्पत्ति है 
श्रतिगतमक्षम्‌ः अथवा “अक्षस्य प्रतिविषयं वृत्तिः" । अर्थात्‌ प्रत्येक विषय के साथ 


१. तकंकौमृदी, १०८ 
२. तकंभाषा, १० ३२ 


( ६*> 


इन्द्रिय का रहना । जब प्रत्यक्ष का अथं ज्ञान होता है तो इसकी दुसरी व्युत्पत्ति 
दी जाती है--"अक्षमक्तं प्रतोत्योत्यद्यते अथव। प्रतिगतमाधितमक्षम्‌ । अर्थात्‌ 
बहू ज्ञान जो इन्द्रियो के माध्यम से प्राप्त होता है । यहां ज्ञान शब्द का प्रयोग 
सल्लिकषंष्वं स मे अतिव्याप्ति रोकने के लिए है जबकि इन्द्रियां शब्द का प्रयोग 
इसलिये किया गया है कि प्रत्यक्ष को दूसरे अनुमित्यादिक ज्ञानो से भिन्न 
किया जा सके । वात्स्यायन ने प्रत्यक्ष की प्रक्रिया इस प्रकार दी है--आत्मा 
मनसा सयुज्यते । मन इन्द्रियेण । इन्द्रियमर्थेन ति ।* यद्यपि यहां प्रत्यक्ष के 
लिए तीन सन्निकषं है किन्तु उसमे अन्तिम इन्दरियाथं सन्तिकषं को ही प्रत्यक्ष 
ज्ञान का कारण इसल्यिमाना गया है कि प्रथम दो सन्निकर्षो की आवश्यकता 
तो प्रत्यक्ष के अतिरिक्त स्थलोमे भी होती है। गौतमने प्रत्यक्ष की परिभाषा देते 
समय तीन विद्येषण ओौर दिए रै अव्यपदेश्यमव्यभिचारि व्यवसायात्मकम्‌ । 
इनमे अव्यभिचारी का प्रयोग अप्रमा का निराकरण करने के ल्ह 
क्योकि ज्ञान तो अप्रमाभी होता है। अव्यपदेश्य ओर व्यवसायात्मक निवि- 
कल्पक तथा सविकल्पक प्रत्यक्ष को बताते हँ । अन्नम्भट्टः की परिभाषा 
मरे प्रत्यभिज्ञा मौर मानसप्रत्यक्ष भी आ जाते है । मानसप्रत्यक्षमे मन कोटी 
इन्द्रिय स्वीकार कर लिय। जाताहै। 

इस परिभाषामें यह दोष माना जाता है कि ईरवर-प्रत्यक्ष प्रत्यक्ष नहीं 
माना जाएगा क्योकि वह नित्य है अतः उसमें इन्द्रिय सन्निकषंजन्य ज्ञान नहीं 
है। किन्तु यहां ईश्वर-प्रत्यक्ष को लक्ष्यमृत न मानकर लक्षण दिया गया है । 
न्यायबोधिनी में प्रत्यक्ष की एकं दूसरी परिभाषादी है--ज्ञानाकरणकं ज्ञानं 
प्रत्यक्षम्‌ । प्रत्यक्ष मे किसी पूवं ज्ञान कौ आवश्यकता नहीं होती । 
अनृमिति मे व्याप्तज्ञान की शाब्द मे शब्दज्ञानं की, उपमिति मे सादृश्य 
ज्ञान की ओर स्मृति में अन्‌भव की मवश्यकता होती है । किन्तु यह परिभाषा 
भी इसलिए पूणं नहीं है, कि इसमे सविकल्पक प्रत्यक्ष का समावेश नहीं होता 
क्योकि सविकल्पक प्रत्यक्ष निविकलश्णकं प्रत्यक्ष से उत्पन्न होता है । कुछ लोग 
सविकल्पक ज्ञान को प्रत्यक्ष मानते ही नहीं ओौर उनके अनसार यह परिभाषा शुद्ध 
है । किन्तु इस सम्बन्ध मे बाद में कुछ कहेंगे । सिद्धान्तमुक्तावली में प्रत्यक्ष कौ 
परिभाषा इन्द्रियजन्यज्ञानम्‌ दी है । किन्तु इसमे भी अन्नम्भटर कौ परिभाषा के 
समस्त दोषतो हही, साथ ही यहभी दोषै किइस प्रकारतो सभी ज्ञान 








१. वात्स्यायनमाष्य, न्यायसूत्र, १. १.४ 


( १०३ `} 


प्रत्यक्ष मान लिए जाएंगे क्योकि मन की आवश्यकता सभी ज्ञानो में रहती है ओर 
मन भी एक इन्द्रिय ही है । अतः अन्नम्भहर की परिभाषा ही सर्वोत्तम है। जंसाकि 
न्यायबोधिनी ने कहा है कि यह परिभाषां गौतम से ली गई है अतः ईदवर- 
प्रत्यक्ष का यदि इसमे समवेश नहीं होता, तो भी कोई दोष नहींहै ओौर 
मानव ज्ञान का विचार करते समय उसमे दवी ज्ञान के विचार को लाकर 
व्यामोह भी पदा नहीं करना चाहिए । उदाहरणतः बुद्धि के जो भेदोपभेद 
दिए ह, वह ईरवरीय ज्ञान पर लाग्‌ नहीं हौ सकते । ईङवर को प्रत्यभिक्ञा या 
स्मृति भी नहीं होती क्योकि उसका ज्ञान नित्य है ओर सदा वतंमानकाल्िक 
भी है। उसका निधिकल्पक ज्ञान भी नहीं होता । उसे न अनुमान होता है, न 
उपमान ज्ञान । क्योकि उसे सभी पदार्थो का सीषा प्रत्यक्ष होता है । इस 
प्रकार ईदवर का प्रत्यक्ष सवंथा भिन्न है ओर उसकी एक सवथा भिन्न परि- 
भाषाही दी जानी चाहिए । अतः तकंसंग्रह का लक्षण निर्दोष मानना 
चाहिए । 

प्रत्यक्ष ज्ञान दो प्रकार का है-- नित्य ओर अनित्य । अनित्य ज्ञान मनुष्यों 
काट ओर यह दो प्रकार का है--सविकल्पक तथा निविकल्पक । सविकल्पक 
ज्ञान दो प्रकारका है-- लौकिक तथा अलौकिक । छौकिक ज्ञान छः प्रकार का 
है--पांच इन्द्रियों से प्राप्त होने बाला ओौर छठा मानस । अलौकिक ज्ञान तीन 
प्रकार का है- सामान्य लक्षण, ज्ञान लक्षण ओर योगज । 

वह सविकल्पक जो इन्द्रियों के माध्यम से प्राप्त होता है, लौकिक है. ओर 
दूसरा अलौकिक । अकोकिक ज्ञान तीन प्रकार का है। घट का प्रत्यक्ष होने 
पर तो घटत्व का ज्ञान होता है, सामान्य लक्षण है । ज्ञान लक्षण वह है जो एक 
ज्ञान से दूसरा ज्ञान होता है जंसे चन्दन देखने पर उसकी सुगन्ध का ज्ञान । सुगन्व 
नतो खसे देखी जाती है गौर नदूरीपर स्थित चन्दन की सुगन्ध नाक से 
सुंघी ही जाती है । अतः उसका ज्ञान अलौकिक माना जाता है । योगज ज्ञान 
योगियोंका ज्ञान है, जो उन्ह अतिमानवीय शक्तियो से प्राप्त होता है।' 
यहां योगज ज्ञान तकंसिद्ध नहीं है ओर जो प्रथम दो प्रकार के ज्ञान है, वे 
` वस्तुतः अनुमानं के अन्तगंत आने चाहिए । अन्नम्भट्‌ट ने इनका कोई उल्लेख 
नहीं किया । 

जसाकि स्वयं ही लेखक ने अन्त में कहा है प्रत्यक्ष का करण इन्द्रिय 


१. तकंकौमुदी, १० ९ एवं भाषापरिच्छेद, ६२ 
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है । अनुभिति कौ परिभाषा से यदि तुलना करे तो यदि सन्निकषं प्रतयक्षकरभ 
है खौ परामशं अनूमितिकश्ण है एेसी समानता दीख पडती है । 

प्रत्यक्ष दो प्रकार का है-- सविकल्पक ओौर निधिकल्पक । जब कोई पदाथ 
हमारे साभने भातादै तोहे एषा गाभस होता है कि कृ दै। वह 
निर्विकल्पक ञान है । से निष्प्रकारक भी कहते ह । किन्तु कु अधिक 
निकटता होने षर हमे उस पदाथं की विशेषता ज्ञात होती है । यह सविकल्पक 
ज्ञान है । निर्विकल्पक ज्ञान में संसगं भौर प्रकारता का अवगाहन नहीं होता । 
उसमे चिद्ोषण अौर विशेष्य असम्बद्ध स्य से उपस्थित रहते है । सविकल्प 
ज्ञान चरं संसर्गता ओर प्रकारता रहती है तथा विशेषण भौर विशेष्य परस्बर 
सम्बद्ध खूप त प्रतीत होते ह । प्रकार, जेसाकि पहले ही बताया जा कुका 
ह, वह दहै जो एक ज्ञान विशेष की दूसरे ज्ञान विशेष से पृथक्‌ करता है 
जिस प्रकार घटत्व वह प्रकारै जो घटज्ञान को षटज्ञान से पृथक्‌ करता 
है । स्पष्ट है कि हम घटको तब तक सहप्रकारक नहीं जान सकते, जब 
तक हमे घटत्व का ज्ञान भी न हौ । इसी सम्बन्ध मे कहा गया है--मामुहीत- 
विषणा बुद्धिविज्ञेष्यमषसंकामति, संक्षेप मे सप्रकारक जान पदार्थं का उसके 
गुणों संहित ज्ञान है जबकि निष्प्रकारक ज्ञान केवल पदाथं मात्र का सानहै। 
शोपिका मे सविकल्पक की परिभाषा दी है--नालजास्यादिविशोषभविदोस्य- 3 
सम्बन्धावगाहि क्षाम्‌ । भर्थात्‌ जो पदाथं भौर उसके गुणौ में नाम, जाति 
आदि सम्बन्धौ का चान कराए । जब को पदाथं हमारे सामने भाता है, 
तौ केव हमे उसकी सत्ता या भावरूपता का ज्ञान होता है । यह निविकल्पक 
ज्ञान है। इस समय हमारे षास घटस्व भौर धट का पृथक्‌-पृथक्‌ एक वस्तु के 
रूप मरं ज्ञान होता है किन्तु दोनों के सम्बन्ध का ज्ञान नहीं होता, मतः ये दोनो 
ज्ञान सम्बन्धानवमाही ह । जब ये दोनों परस्पर चटत्वविशिष्ट घटकेषख्पमें 
मिरु जति है तो यह ज्ञान सभ्बन्धावगाही या सप्रकारक हो जातादहै। इस 
प्रकार भ्रथम हमे धर्मादि काल्ञान होता है आर तब हम उसे पदाथं के साय 
जोढृते ह । ये धर्मादि प्रषानतः चार है--गुण, क्रिया, जाति ओौर सज्ञा। 
श्यामो देवदत्तो ब्राह्मणः पति में श्याम गृण है, देवदत्त सज्ञा है, ब्राह्मणत्व 
जाति है, ओर पचति क्रिया है। पहले ये सभी घमं पृथक्‌-पृथक्‌ रूप से हमे 
ज्ञात होते है बौर पदात्‌ समुदित सूप में। 

हस प्रकार निविकल्पक ज्ञान की आवश्यकता क्या है, यह प्रन आता हे । 
सप्रकारक ज्ञानतो हमे प्रतिदिन अन्‌भव परे आता ही है। किन्तु निष्प्रकारक 
ज्ञान का हमकेवल अनुमानही कर सक्ते है । इसके उत्तर मे दीपिका में 
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कहा है- नागृहीतविशेषणा बदिभिलेष्यमुपसंकामति । इस प्रकार सप्रकारक 
ज्ञान के लिये ही वास्तविक निविकल्पक प्रत्यक्ष मआवस्यक है । 

यद्यपि सभी नेयायिक तो दो प्रकार के-निविकल्पक ओर सविकल्पक ज्ञान 
मानते ह किन्तु इस सम्बन्ध मँ बौद्धो का बहुत मतमेद है । वे केवल नि विकल्पक 
ज्ञान को ही सत्य मानते ओर सविकल्पक को सत्य महीं मानते । उनके 
अनुसार घर्मो की कोई वास्तविक स्थिति नहीं है । सप्रकारक ज्ञान विषयगत 
नहीं है, विषयिगत है ओर वंध्यापुत्र के समान वास्तविकं है । किन्तु 
निविकल्पक ज्ञान पदाथं की वास्तविक स्थिति का बोध करातारै।' बौद्धो का 
यह सिद्धान्त उनके शन्यवाद पर आधारित है । किन्तु यहां हमारा तात्वयं 
केवल इतना कहने से है कि सविकल्पक ज्ञान को प्रत्यक्ष नहीं कहा ज सकता 
क्योकि यह्‌ सीधा ज्ञान नहीं है, प्रत्यत दोज्ञानों का समूह्‌ होने से अनुमिति 
या उपमितिकी तरह परोक्ष ज्ञान है। 

वस्तुतः इन्द्रिय सं निकषं से प्रथम निविकत्पक ज्ञान ही होता है । सविकल्पकं 
ज्ञान निविकल्पक ज्ञान के बादहोता है। समुद्र मे आने वाला जहाज दूरसे काला 
पदाथं सा दिखाई देता है । जेसे-जेसे वह निकट आता है, हमे उसके मस्तृख 
का अन्‌मानहोता है, ओर हम उसे जहाज जान लेते हैँ। इसी प्रकार घट 
ज्ञानमें भी हमे घट जसा कोई पदाथं दीखता है, तब हम उसके घट होने 
काअनुमान करते हँ । यहां उपमान कीप्रक्रिया काम करती है । घट को 
घट कहने के लिये शाब्द ज्ञान भी आवद्यक है । इस प्रकार सविकल्पक 
प्रत्यक्ष वस्तुतः परोक्ष हीदहै। इस सम्बन्ध मे बेन की डिडकिटव लांजिक 
मे पृ० ३६-३७ पर कहा गया हैः “जब हम तथ्यया प्रत्यक्ष की बात करते 
हतो वस्तुतः यह एक पूणंतः अकेला या व्यक्तिगत ज्ञान नहीं होता । हम 
कहते हैँ कि अमुक स्थान पर पानी बहता है । किन्तु यह्‌ एक ज्ञान का परिणाम 
नहीं दै । इस प्रकारका ज्ञान करने के लिए अनेक ज्ञान चाहिएं । पूवे ज्ञान 
के आधार पर हम जानते हैँकि हम कृतु्रन॒मा को देख रहे हँ भौर इसका 
मृख उत्तर की ओर है। इस प्रकार साधारण प्रत्यक्ष भी आन्तरिकं ज्ञान 
ओौर अनुमान का मिश्रणदहै ओौर हम इन दोनो को मिलाते ह, यह हमारे बहुत 
सारे प्रत्यक्ष ज्ञानोंका गरुत होने का कारण है । 


जव बौद्ध निविकल्पक ज्ञान को प्रत्यक्ष मानते हैतोक्यावे ठीक नहीं? 


१. उपस्कारभाष्य, वंशे षिक सूत्र, ८.१.२ (प° १९९) 
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नैयायिक सविकल्पक ज्ञान को कंसे प्रत्यक्ष मानते हँ ? किन्तु हम यदि बौद्धमत 
कास्वीकारकरले, तो हमें शून्यवाद भी मानना पड़ेगा क्योकि यदि निविकल्पक 
ज्ञान ही मानाजाए,तो कोई भी मानसिक चित्रहमबनादही नसकगे, ओर 
संसार में सब शन्य ही रह्‌ जयेगा । सविकल्पक ज्ञान भी हमारे मानसिक चित्रं 
का आघार है। यदि हम इसेन मानें तो संसार की सत्ता ही नहीं रह जाती 
भौरनदहमे ज्ञानही हो पाएगा। 

यह वस्तुतः एसी समस्या है जो प्रत्येक प्रत्यक्ष के मूर में रहती है। इस 
सम्बन्ध म नव्यनेयायिकों ने जो समाधान दिया है, वह कुछ सीमा तक 
सन्तोषजनकं होने के कारण उल्लेखनीप है । उनके अनुसार निविकल्पक ज्ञान 
न प्रत्यक्ष है, न अनुमिति, न अनुभव, न बुद्धि, न व्यवहार। इसे न प्रमा 
कह सकते हँ, न अप्रमा । क्योकि इसमें कोई प्रकारता नहीं रहती । यह जान 
है, किन्तु एक विशेष प्रकारकाज्ञन है क्योकि इसमे विशेष्य, प्रकार ओर 
संसगं का ज्ञान नहीं होता । अतः इसे बृद्धि के अन्तगंत ओौर प्रत्यक्ष के भेद 
के रूपमे नहीं रखना चाहिए । प्रत्यत इसे अनुभव मानना चाहिए ओर 
उसके ही दो भेद निविकल्पक ओौर सविकल्पक करने च,हिएं तथा सविकल्पक 
केदो भेदप्रमा ओौर अप्रमा मानने चाहिएं । निविकल्पक ज्ञान, जिसमें कोई 
प्रकार का ज्ञान नहीं होता, सेनमेशन कहा जा सकता है । जबकि सविकल्पक 
प्रत्यक्ष को प्रत्यक्ष कह सक्ते हैँ। कान्ट ने भी अनुभवकेयेही दो भेद 
किए हैँ । प्रोफसर पलोमिग अपनी वोकेबिलरी ओंफ फिलासफी पृष्ठ ४४३ 
म कहते ह कि संनसेशन वह मानसिक परिवतंन है जो किसी इन्द्रिय के 
दारा कोई सन्देश आने पर मनमेंहोता है । इसमें हमें केवल मन की चेतना 
मे होने वाले परिवतेन का ज्ञान होता है. बाह्य पदाथं का नहीं । प्रत्यक्ष वह्‌ 
ज्ञान है जिससे हम पदाथ के घर्मो का ज्ञान करते हैँ ओर यह हमारा ज्ञान 
हमे बाह्य पदार्थं का बोध कराता है। राइड ओर काण्ट ने यह्‌ भेद किया दहै) 
इस प्रकार हम यदि निविकल्पक ओौर सविकल्पक ज्ञान मेंभी यहु भेद स्वीकार 
करल तोकुछ सीमा तक समस्या का समाधान हौ जाता है। 

सविकल्पक ज्ञान के अनेक भेद हैँ जंसे प्रत्यक्ष अनुमित्यादि । सविकल्पक 
प्रत्यक्ष की इन्द्रियसं निकषं जन्य परिभाषा भी बहुत अनुपयुक्त नहीं है, क्योकि 
यद्यपि सभी ज्ञानो में संनिकषं रहता है भौर सविकल्पक प्रत्यक्ष भी केवल 
संनिकषं से पदा नहीं होता, किन्तु सविकल्पक प्रत्यक्ष का संनिकषं जिस प्रकार 
सीधा कारण दहै, उस प्रकार अनमिति इत्यादिका नहीं । सविकल्पक प्रत्यक्ष 
मे जो ज्ञान हमे उपलन्ध होते है, ओर जिनके मिलने से वह बनता है, वे सभी 
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स निकषं से प्राप्त होते हैँ किन्तु अनुमिति इत्यादि में यह आवश्यक नहीं है। 
निविकल्पक ज्ञान ओर एक पदाथं के अनेक गुणों को मिलने की प्रक्रिया 
जिसमे कि सविकल्पक ज्ञान होता है, अवांतर व्यापार कही जा सक्ती है ।' 
केङावमिश् ने इस प्रकार काप्रयासकिया है किन्तु उस प्रयास में यहु दोष 
है कि वह्‌ करण ओर व्यापार को केवल एकं सापेक्ष विचार मात्र मान लेते 
हँ । उन्होने प्रत्यक्ष के लिए तीन करण ओर व्यापार के युगल बनाए है- 
इन्द्रिय, इन्द्रियसनिकषं तथा निविकल्पकं ज्ञान । जब निविकल्पक ज्ञान फल 
होताहै, तो इन्द्रिय करण है, ओौर संनिकषं व्यापार । जब सविकल्पक फल 
है तो सनिकषं करण है ओर निविकल्पक व्यापार। जब ज्ञान से प्राप्त 
होने वाली इच्छा फल है तो निविकल्पक करण है जर सविकल्पक व्यापार । 
किन्तु परवर्ती लेखकों को यह स्वीकार नहीं दहै। 


"त्यक्षज्ञानहेतुरिन्द्रियाथं संनिकषंः षडिवधः-संयोगः, संयुक्तसमवायः, 
संयुक्तसमवेतसमवायः, समवायः, समवेतसमवायः, विज्ञोषरा विजेष्य- 
भावश्च ति। चक्षषा घटप्रत्यक्षजनने संयोगः संनिकषंः । घटरूपप्रत्यक्ष- 
जनने संयुक्तसमवायः संनिकर्षः, चक्षुःसंयुक्तं॒घटे रूपस्य समवायात्‌ । 
रूपत्वसामान्यप्रत्यक्षे सयुक्तसमवेतसमवायः संनिकषंः, चक्ष्‌ संयुक्त घटे 
रूपं समवेतं तत्र रूपत्वस्य समवायात्‌ । श्रोत्रेण शब्दसाक्षात्कारे समवायः 
संनिकषः, कणं विवरवृत्याकाशस्य भोत्रत्वात्‌, शब्दस्याकाश्गुरगत्वात्‌, 
गुरगुखिनोश्च समवायात्‌ । शब्दत्वसाक्षात्कारे समवेतसमवायः संनिकष: 
श्नोत्रसमवेते शब्दे शब्दत्वस्य समवायात्‌ । अभावप्रत्यक्षे विेषरण विजञेष्य- 
भावः संनिकष :, `घटाभाववद्धू.तलम्‌' इत्यत्र चक्ष संयुक्तं भतले 
घटाभावस्य विशेषरगत्वात्‌ । एवं संनिकष षट कजन्यं ज्ञानं प्रत्यक्षम्‌ । 
तत्क ररणमिन्द्रियम्‌ । तस्मादिन्द्रियं प्रत्यक्षप्रमारमिति सिद्धम्‌ ॥ 


प्रत्यक्ष ज्ञान कादहेतु इन्द्रिय ओर पदाथं का संनिकषं छः प्रकार का है-- 
संयोग, संयुक्तसमवाय, संयुक्तसमवेतसमवाय, समवाय, समवेतसमवाय ओर 
विशेषण-विशेष्य भाव । आंख से घट का प्रत्यक्ष होने मे संयोग संनिकषं है । 
घटके रूप क प्रत्यक्ष होने में संयुक्तसमवायसं निकषं है क्योकि चक्षु से संयुक्त 
घट मेंरूप समवाय सम्बन्ध से होता टै । रूपत्व जाति के प्रत्यक्ष मे संयुक्त 
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समवेतसमवायसं निकषं है, क्योकि चक्षु से संयुक्त घटमें रूप समवेत है भौर 
उसमे रूपत्व समवाय सम्बन्ध से है। श्रोत्र से शब्द का साक्षात्कार करने में 
समवाय संनिकषं है क्योकि कान के छिद्रमे जो आकाश (शुन्य स्थान) दै 
वह्‌ श्रोत्र है गौर शन्द आकाशका गृण है तथागण भौर गुणी का समवाय 
सम्बन्ध होता है । शब्दत्वं के साक्षात्कार मे समवेतसमवाय संनिकषं है 
क्योकि श्रोत्र मेँ समवेत शब्द मेँ शब्दत्वं समवाय सम्बन्ध से रहता है, अभाव 
के प्रत्यक्ष मे विशोषण-विशेष्य-भ।व सं निकषं होता है क्योकि भूतल घटाभाववत्‌ 
है यहाँ चक्षु सेसंयुक्त भूतल मे वटाभाव विशेषण है। इस प्रकार छः 
संनिकर्षो से उत्पन्न ज्ञान प्रत्यक्ष है ; उसका साधन इन्द्रियां है । अतः इन्द्रियां ही 
प्रत्यक्ष प्रमाण हँ, यह्‌ सिद्ध होता है । 


(त. दी.) --उन्दरियाथंसंनिकषं ` विभजते-- प्रत्यक्षेति । संयोगसंनिकष- 
मुदाहरति--चक्ष्‌ ष ति । ्रग्यभरत्यक्षे सवत्र संयोगः सं निकषं इत्यथः । आत्मा 
भनसा संयुज्यते, मन इन्द्रियेण, इन्द्रियमर्थेन, ततः प्रत्क्षज्ञानमूत्पदयते । संयुक्त- 
समवायम्‌दाहरति-घटरूपेति । तत्र युवितमाह-चक्षुःसंयुक्त इति । सयुक्त- 
समवेतसमवायमुदाहरति-रूपत्वेति । समवायमुदाहरति-श्रत्रेणेति । तदुष- 
वादयति-करणेति । नन्‌ दूरस्थशब्दस्य कथं धोत्रसंबन्ध इति चेत्‌,-न; वीचौतर- 
ङ्न्यायेन कदम्बमकुलन्यायेन वा शब्दाच्छब्दान्तरोत्पत्तिक्रमेण भरोत्रदेहो जातस्य 
शब्दस्य धोत्रसंबन्धात्प्रत्यक्षत्वसंभवात्‌ । समवेतसमवायमुदाहरति-शाब्दत्वेति । 
विशेषणविकोष्यभावमुदाहरति-अभावेति । तदुषपादयति-घटाभाववदिति । 
“तले घटो नास्ति" इत्यत्र घटाभावस्य विशेष्यत्वं द्रष्टव्यम्‌ । एतेनानुपलब्धेः 
प्रमाणान्तरत्वं निरस्तम्‌ । यद्यत्र घटोऽभविष्यत्तहि भूतलभिवाद्रक्ष्यत । द्दोना- 
भावाल्नास्तीति तकिंतप्रतियोगिसतत्वविरोध्यनुपलन्धिसहङृतेन्द्रियेणेवाज्ञानोपपत्ता- 
वनृपलब्धेः प्रमाणान्तरत्वासं भवात्‌ । अधिकरणज्ञाना्थंमपेक्षणीये न्द्ियस्येव 
करणत्वोपपत्तावनुपलब्धेः करणत्वस्यायुक्तत्वात्‌ । विशोषणविशेष्यभावो विरेषण- 
विश ष्यस्वरूपमे व, नातिरिक्तः संबन्धः । प्रत्यक्षज्ञानमुपसंहरंस्तस्य करणमाह- 
एवमिति । असाधारणकारणत्वादिन्द्रियं प्रतयक्षज्ञानकरणमित्यथंः । भ्त्यक्षमुप- 
संहरति-तस्मादिति ॥ 


ऊपर हमने इन्द्रिय ओर पदां के संनिकषं से प्रत्यक्ष की उत्पत्ति मानी 
है। यहां इन्द्रि ओर पदाथं का यह्‌ संनिकषं कितने प्रकारका हो 
सकतः है, यह चर्चाकी गर्ईहै। इनमे से तीन संनिकषं, संयोग, समवाय 
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आओौर विशेषणविशेष्यता मौलिक है । शेष तीन पहले दो के समन्वय से बनते 
है । वे तीन ई--संयु्त-समवाय, संयुक्त-समवेत-समवाय ओर समवेत-समवाम । 
चक्षरिन्दरिय घटादि पदार्थों के सीवा सम्पकं मे आते है मौर यह सन्निकर्षं 
संयोग कहलाता है । चक्षु घट कै गुण, रूप, को भौर षट मं रहने वारी 
घटत्व जाति को मी ग्रहणं करता है, किन्तु चक्षु स्वयं द्रव्य है भौर इसच्षए 
घट-द्रव्यके गुण ओौर जाति से इसका सीधा सम्पकं नहीं होता । अतः घट- 
रूप ओर घटत्व के साथ सन्निकषं संयुक्त-समवाय कहलाता है, क्योकि रूप 
ओौर घटत्व दोनों घट में समवाय सम्बन्ध से रहते है, ओर घट का चक्षुसे 
संयोग होता है । घट-रूप-गत रूपत्व जाति भी चक्षुरिन्दरिय द्वारा ही ग्रहण 
होती है, क्योकि येने न््रियण यद्गृह्यते तेनेन्वरियेण तद्गतं सामान्यं तत्समवायस्तद- 
भावहच गृह्यते" अर्थात्‌ जो इन्द्रिय किसी पदाथं को ग्रहण करती है, वही 
उसकी जाति, समवाय ओर अभाव को भी ग्रहण करतो है। अतः घट-रूपत्व 
चक्षु द्वारा संयुक्त-समवेत-समवाय सन्निकषं से ग्रहण होता है। यहां घट का 
इन्द्रिय के साथ संपोग रूप के साथ संयुक्त-समवाय ओौर रूपत्व के साथ संयुक्त- 
समवेत- समवाय सन्निकषं है । चौथा सन्निकषं समवाय-सन्निकषं है, जोकि 
श्रोत्र द्वारा शब्द के ग्रहण करने पर होता है । श्रोत्र आकाश-खूप है ओर शब्द 
उसका गुण होने के कारण उसमे समवाय सम्बन्ध से रहता है । यहां केवल 
्नोेन्दरिय की चर्चा क्योकि दूसरी इन्द्रियां जसे-- चक्षु, घ्राण भोर रसना 
क्रमशः तेज, पुथ्वी भौर जल के विकारसे बनती है । किन्तु श्रोत्र स्वयं आकाश 
ही है, आकाश के विकार से बनने वाली इन्द्रिय नहीं है। अतः रच्दका श्रोत्र 
से सीधा समवाय सम्बन्धं है । शब्द कं ग्रहण समवाय से होता दहै तो 
स्वभावतः ही शब्द मे समवाय सम्बन्ध से रहने वाली जाति, शब्दत्व, का 
ग्रहण सप्रवेत-समवाय सम्बन्धं से होगा । 


चक्षु के अतिरिक्त त्वगिन्द्रिय भी सीषा पदाथं को ग्रहण करती है। किन्तु 
घ्राण, रसना ओर श्रोत्र केवल गृण को ग्रहण करने वारी इन्द्रियां ह । छः 
इन्द्रियां होने के कारण प्रत्यक्ष भी ध्राणज, रासन, चाक्षुष, स्पाशेन, श्रोत्रिय 
ओर मानसदछः प्रकार कामाना गया है। द्रव्य तो, जेसाकि हमने ऊपर 
कहा, चक्षु ओर स्पशं से ही ग्रहण होते है शेष चारों इन्द्रियां केवल गुणों 
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का ग्रहण करती है । प्राचीन नयायिकों के अनसार किसी द्रव्य मात्र का 
प्रत्यक्ष उदभूत-रूप के बिना नहीं होता । किन्तु नव्यनेयायिकों के अनसार त्वाच 
प्रत्यक्ष में उदभूत-स्पशं कोही करणता है, रूप को नहीं । वि्वनाथ ने इस 
सम्बन्ध मे कटा है-- 


उद्‌भूतस्पशं वदद्रव्यं गोचरः सोऽपि च त्वचः । 
रूपान्यच्चक्षषो योग्यं रूपमत्रापि कारणम्‌ ॥\' 


इस कारिका में विश्वनाथ ने बीच कामागं अपनाया दहै । हूप के अतिरिक्त 
शेष पदां त्वगिन्द्रिय से भी ग्रहणहो जाते है, किन्तु उनमें भी उद्भूत 
रूपत्व टै अवश्य । इस प्रकार केवल उन्हीं पदार्थो का त्वक्‌ द्वारा प्रत्यक्ष हो 
सकता है जो चक्षु द्वाराभी ग्राह्य हौं । अन्नम्भहू ने वायु को प्रत्यक्ष-गोचर नदीं 
माना है, स्पशं द्वारा अनुमेय माना है । इससे स्पष्ट हैकिवेरूप की 
परत्यक्ष-मात्र मे कारणता मानते ह। सुख ओौर दुखं का मानसश्रत्यक्ष होता 
है । किम्तु आत्मा नैयायिकं के अनुसार प्रत्यक्ष-गोचर है, वंशेषिकों के अनसार 
नहीं ।* इस विषय मे अन्नम्भटू वंशेषिक मत मानते है । 

द्रव्य, गुण, कमं ओर सामान्य प्रथम पांच प्रकार के सन्तिकषं से जान 
जिए जाते है । किन्तु विशेष परमाणु का धमं है ओर प्रत्यक्ष-गोचर नहीं है। 
समवाय ओर अभाव वि्लेषण-विशेष्य-भाव सन्निकषं द्वारा जाने जाते है। इस 
सम्बन्ध मे विश्वनाथ का कहना है--अभावभ्रत्यक्षे समवायप्रत्यक्षे चेन्रिय- 
संबेद्धविशेषणत। हेतुः । वेशे षिकमते तु समवायो न प्रत्यक्षः।* नेयायिकों के 
अनुसार समवाय विशेषण-विक्ञेष्य-भाव द्वारा प्रत्यक्ष-गोचर है, बंशेषिकों के अनुसार 
नहीं । अन्नम्भटहू समवाय को अनुमानगम्य ही मानते है । अतः उनके अन्‌सार 
विशेषण-विशेष्य-भाव द्वारा केवर अभाव का प्रत्यक्षहोता है । अभावका ज्ञान 
संयोग या समवाय द्वारा तोहो नहीं सकता, क्योकि यह्‌ स्वय तो होता नहीं, 
ओर न किसी दूसरे पदाथं में समवाय सम्बन्ध सेरह सकता है, क्योकि न यह्‌ 
गृण है, न क्म, न जाति । इसका प्रत्यक्ष कंसे होगा ? नेयायिकों का कहना 
है कि यह्‌ धिकरण का धमंहोता है। अतः भूतल घटाभाववान्‌ है, यहां 
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घटाभाव भूतल का विशेषण है, भौर भूतल विशेष्य है । उनका परस्पर 
विशेषण-विशेष्य-भाव है, जो वत्‌ प्रत्यय द्वारा ज्ञात होता है। हम भूतल देखते 
है, उस पर घट नहीं देखते, भूतल को हम संयोग स््रध दवारा जानते हैँ । 
किन्तु घटाभाव चक्षु ओर भूतल के संयोग द्वारा भूतल पर जाना जा सकता है । 
इस प्रकार भूतल पर घटाभाव चक्षु गौर भूतल के संयोग ओर भूतल ओर 
घटाभाव के परस्पर सम्बन्ध अर्थात्‌ विशषण-विश्ञेष्य-भाव द्वारा जाना जाता 
है । इस प्रकार घटाभाव संयुक्त-व्रिशेषण-विश्ेष्य-भाव द्वारा जाना जाता है । 
भब यदि इसे दो भागों में विभक्त करं तो घटाभाव ओौर भूतल का विशेषण 
सम्बन्ध ओर भूतल का घटाभाव से विशेष्य का सम्बन्ध है । इस प्रकार घटाभाव 
के प्रत्यक्ष में दो सन्निकषं होते है--इन्द्रिि का मृतल से सन्निकषं ओर 
भूतल का घटाभाव से सन्निकषं । घट को हमएक ही सन्निकषं से जान 
सकते है; किन्तु क्योकि घटाभाव दो प्रकार सेकहाजा सकता है-१. भूतल 
घटाभाववान्‌ है, २. भूतल पर घटाभाव है; इसलिए यहां दो सन्निकषं माने 
गये है। इन दोनोंको ही संक्षेप मे विशेषण -विशेष्य-माव सन्निकषं कह दिया 
गया है । 

यहां दीपिका मेँ मीमांसक ओौर वेदान्तियों दारा माने गए अनुपरन्ि 
नामक प्रमाण की भी चर्चा है। मीमांसक ओर वेदान्ती यह मानते है कि 
इन्द्रिय ओर अभाव में कोई सम्बन्ध नहीं हो सकता । अतः अभाव का ग्रहण 
अनुपलब्धि द्वारा होता है । नेयायिकों का कहना है किं अभाव का प्रत्यक्ष भी 
उसीके द्वारा होता है जिस द्वारा अभाव के प्रतियोगी का, किन्तु इसङे क्लिए 
विशेषण-विशेष्य-भाव नाम का सन्निकषं मानना आवह्यक है । अभिप्राय यह्‌ 
है किं मीमांसक ओौर वेदान्ती एक प्रमाण अधिक मनते हैँ ओर नेयायिक एक 
सन्निकषं अधिक मानते हँ । इस सम्बन्ध मे दोनों मतो में पर्याप्त विवाद है। 
वेदान्तपरिभाषा मे प्रमाण के सम्बन्ध में यह कहा गया है--न हि फली- 
भृतन्ञानस्य प्रत्यक्षत्वे तत्करणस्य प्रत्यक्लप्रमाणतानियमत्वमस्ति । दहामस्त्व- 
मसीत्यादिवाक्यजन्यज्ञानस्य प्रत्यक्षत्वेऽपि तत्करणस्य वाक्यस्य प्रत्यक्षप्रमाणभिन्न- 
प्रमाणत्वाभ्युपगमात्‌ । इससे वेदान्त के प्रत्यक्ष प्रमाण के सम्बन्ध मे मत पर 
प्रकाश पड़ता है । नेयायिक प्रत्यक्षप्रमाणद्वारा ही प्रत्यक्ष ज्ञान की उत्पत्ति 
मानते हँ किन्तु अन्य दशेन अनूपलब्वि-प्रमाण या शब्द-प्रमाण द्वारा भी प्रत्यक्ष 
ज्ञान की उत्पत्ति मानते हँ । नेयायिकों का प्रत्यक्ष का सिद्धान्त भौतिक सम्बन्ध 
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पर आधारित है । सभी ज्ञान आत्मामें रहने वले गृणरहैँ ओर इन्द्रिय एवं 
बाह्य पदार्थो के संयोग सेही उत्पन्न होति ह । इसी कारण नेयायिक ओर 
वेशे षिक प्रवानतः वस्तुवादौी दर्शन है, ओौर इसी कारण उनका वेदान्तियों ने 
खंडन किया है । 


ग्रनुमितिकररणमनुमानम्‌ । परामश्ञेजन्यं ज्ञानमनुमितिः । व्याप्ति- 
विक्िष्टपक्षधमंताज्ञानं परामशः । यथा "वह्भिव्याप्यध्‌मवानयं पर्वेतः' 
इति ज्ञानं परामशः । तज्जन्यं 'पवंतो बह्धिमान्‌' इति ज्ञानमनुमितिः । 
शयत्र यत्र धूमस्तत्र तत्राग्निः' इति साहचयं नियमो व्याप्तिः । व्याप्यस्य 
पवंतादिवृत्तित्वं पक्षधमंता ॥' 


अनुमिति का करण अन्‌मानहै। परामशं से उत्पन्न ज्ञान अनृमिति है। 
व्याप्तिविशिष्ट हेतु का पक्षम ज्ञान परामश है । जसे "यह्‌ पवत वहिनव्याप्य 
(वहिनव्याप्ति विशिष्ट) घूम वाला है--यह ज्ञान परामश्ञं है, इससे उत्पन्न 
होने वाला “पवेत वहिनमान है--यह्‌ ज्ञान अन्‌मिति है । "जह-जहां घूम है वहां 
वहां अगि है" यह्‌ साहुचयं नियम व्याप्ति है । व्याप्य का पवर्वातादि में रहना 
पक्षधमता है । 


(त. दी.)--अनुमानं लक्षयति--श्रनुमितिकररमिति । अनुमिते- 
लंक्षणमाह--परामशं ति । ननु संशयोत्तरपरत्यक्षेऽतिन्याप्तिः, स्थाणुपुरुषसंशया- 
नन्तरं, पुरुषत्वन्याप्यकरादिमानयमिति परामश सति, पुरुष एवेति प्रत्यक्षजननात्‌ । 
न च तज्रानुमितिरेवेति वाच्यम्‌ । "पुरुषं साक्षात्करोमि' इत्यनृव्यवसायविरोधा- 
दिति चेत्‌,-न; पक्षतासहकृतपरामश जन्यत्वस्य विवश्षितत्वात्‌ \ सिषाधयिषावि- 
रहसहकृतसिद्धयभावः पक्षता । साध्यसिद्धिरनमितिप्रतिबन्धिका सिदधि-सत््वेऽपि 
'अनुमिनुयाम्‌' इतीच्छायामनुमितिदशनात्‌ सिषाधयिषोत्ते जिका । ततह्चो 
सतजकाभावविशिष्टमण्यभावस्य दाहुकारणत्ववत्‌ सिषाधयिषाविरहसहकृतसिद्धघ- 
भावस्याप्यन्‌ मितिकारणत्वम्‌ ॥ परामशं लक्षयति--व्याप्तोति । व्याप्तिविषयकं 
यत्पक्षधमंताज्ञानं स पराम इत्यथः । परामज्ञंमभिनीय दकयति--ययेति । 
अनुमितिमभिनयति- तज्जन्यमिति । परामक्ञंजन्यमित्यथंः ॥ व्याप्तेलंक्षण- 
माह-- यत्रेति । यत्र घूमस्तत्राग्निरिति व्याप्तेरभिनयः । साहचयंनियम इति 
लक्षणम्‌ । साहचयं सामानाधिकरण्य, तस्य नियमः । हेतुसमानाधिकरणात्यन्ता- 
भावाप्रतियोगिसाध्यसामानाधिकरण्यं व्याप्तिरित्यथंः । पक्षधमंतास्वरूपमाह-- 


व्याप्यस्येति ॥ 
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भ्रनुमान 

अनुमान प्रकरण के अन्तगंत न्याय वंशेषिक दशंनद्वारा विकसित की गई 
भारतीय तकशास्त्र कौ परम्परा आती है । अनुमान साधन है भनुमिति उसका 
फल है ओर परामशं अनमान से अनुमिति तक पहंचने कौ प्रक्रिया है । मतः 
अनुमिति परामशे पर आधारित है । परामशं का इसलिए अधिक महत्त्व है 
किं यदि परामशं ठीक होगा तो उसका फल अनुमिति भी शुद्ध होगा । भतः 
न्यायदोन मे परामशं ओर परामशं के दो घटक तत्त्व, व्याप्ति ओर छग, पर 
बहुत बल है । लिग याहेतु वह है जिससे किसी पदाथंका व्याप्ति द्वारा 
ज्ञान होता है। लगि भौर साध्य (जिस पदाथं का अनमान करना है) 
कं। पारस्परिक सम्बन्ध व्याप्ति है। इस सम्बन्ध के अनसार लिगमौर साध्य 
सदा साथ-साथ रहते हैँ । 


हेतु ओर साध्य ओर उनका पारस्परिक सम्बन्ध अर्थात्‌ व्याप्ति-यदि इन 
तीन को समञ्ञ लिया जाए तो अनुमान का ज्ञान हो सकता है । साध्य तो 
वह पदाथं है जिसका अनुमान करना है। साध्य का अनुमान हेतु गौर साध्य 
के सम्बन्ध, अर्थात्‌ व्याप्ति, से होता है । पाश्चात्य न्यायदरशेन मे हेतु ओौर 
साध्य को कहू तो दिया जाता है किन्तु उनका पारस्परिक सम्बन्ध लक्षणा से 
ही जानना पडता है किन्तु भारतीय न्याय मे वह सम्बन्ध भी स्पष्टकर दिया 
जाता है । यह सम्बन्ध व्याप्य-व्यापक-भाव रूप है। व्याप्यव्यापक भाव का 
निश्चय साहचयं दशंन से होता है । इस निथमित साहचयं को ही व्याप्ति 
कहते है । एतादृश व्याप्तिविशिष्टहेतु का पक्षम ज्ञान परामश्टहै। इस 
परामलं में व्याप्ति हेतु में विशेषण बनती है ओौर हेतु पक्षमे । 

अतः लेखक ने परामन्ञं का लक्षण व्याप्तिविक्ाष्टपक्षषमंताज्ञान बतलाया 
है । किन्तु वह हेतु व्याप्ति-विशिष्ट के साथ-साथ पक्षवमंताविरिष्ट भी होना 
चाहिए । वस्तुतः हेतु-व्याप्तिविशिष्ट तो होता है, क्योकि जब हम यत्र यत्र 
धूमस्तत्र तत्र वहिनः' कहते ह तब हेतुबूम का वहिन के साथ व्याप्तिसम्बन्व 
तो स्पष्टहोही जाता दहै, किन्तु यही पर्याप्त नहीं है। हेतु ब्याप्तिविशिष्ट 
होने के साथ-साथ पक्ष मे रहने वाला घमं भी होना चाहिए । इस प्रकार 
ये दोनों मिलकर परामशं को जन्म देते है । प्रसिद्ध न्यायवाक्य मे परामशे का 
यह स्वरूप होगा--वहिनव्याप्यध्‌मवान्‌ पवंतः । इस स्थान पर हेतु पक्ष धमं 
भी है ओर व्याप्तिविशिष्ट भीदै, 


यह बात षाह्चात्य ओर भारतीय दोनों ही न्याय पद्धतिरों पर छाग 
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होती है । पाश्चात्य न्यायपद्धति में हेतु ओर साध्य की व्याप्ति बतलाई जाती 
है ओर तथे उस हेतुको पक्ष मे बतलायाजाता है। किन्तु न्याय में हेतु 
पक्ष में पहले बतलाया जाता हैओौर साध्य से उसकी व्याप्ति बादमे बतलाई 
जाती है । अर्थात्‌ अरस्त्‌ पहले व्याप्ति को ओौर फिर प्क्षघमंता को बतलाता 
है जबकि न्याय पक्षधमंता को पहले भौर व्याप्ति को बाद मे बतलाता दहै । 
यों कहं कि भारतीय न्याय पद्धति में परामशं व्याप्तिविशिष्टपक्षघमंताज्ञान है 
जब कि पाहचात्य न्यायपद्धति मे परामशं पक्षघमेताविशिष्टन्याप्तिज्ञान है । 
न्यायदह्ञंन के अनसार अरस्तू के निम्न न्याय-वाक्य मे सुकरात मरणधरमंत्व- 
व्याप्यमन्‌ष्यत्वयुक्त है यह्‌ भी कहना चाहिये । 

सब मनुष्य मरणधर्मा है 

सुकरात मनृष्य है 

अतः सुकरात मरणधर्मा है 

किन्तु इससे परिणाम में कोई अन्तर नहीं होता, केवल प्रक्रिया का भेद 
है । 

ऊपर जो चर्चा की है उसका निष्कषं यह है कि नेयायिकों की अनुमिति 
परामशं पर अधारित है। इस परामशं की आलोचना भी हुई है । पाज्चात्य 
न्यायज्ञास्त्र से परिचित लोगों ने इसे अनावश्यक भी बतलाया है ओौर व्यथं 
म बाल की खाल निकालने वाली बात कही है किन्तु कायं के अव्यवहित 
पूवेक्षण मे व्याप्ति ओर पक्षघमंता दोनों की स्थिति बनाये रखने के लिये 
परामशं स्वाभाविक ओर अनिवायं है । 
अनमिति-- 

केडवमिश्च ने अनुमान केये दो अंग बताये है--अनुमानस्य द्रे अगे 
व्याप्तिः पक्षधमंता चेति। तत्र॒ व्याप्त्या साध्यसामान्यसिद्धिः। हेतोः 
पक्षघभंताबलात्‌ साध्यस्य पक्षधमंत्वविशेषः सिध्यति ।* अतः यह्‌ अनुमान में 
व्याप्ति, साध्य ओर हेतु का सम्बन्व, सामान्य रूप में बताती है भौर पक्ष 
धमता मे वही सम्बन्ध विशेष रूपसि पक्ष के बारे में बतलाया जाता है। अतः 
अनुमान हेतु द्वारा पक्ष में साध्य का ज्ञान करातादहै। अनुमान का अथं 
वात्स्यायन ने मितेन {लिगेनाथंस्य पक्चान्मानम्‌' किया है ।* उन्होने अनुमान का 
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'लिर्गालगिनोः संबन्धदर्शनम्‌' अथवा श्रत्यक्षेणाप्रत्यक्षस्य संबन्धस्य प्रतिपत्तिः 
अथं भी किया है ।' इस परिभाषा के अनुसार प्रत्यक्ष द्वारा अप्रत्यक्ष का ज्ञान 
अनुमान दहै । जो लक्षण तकंसंग्रह मे है, (परामशेजन्यं ज्ञानमनुमितिः) उस 
पर दीपिकाकारने यह आपत्ति उठारईहै कि वह लक्षण तो संदायोत्तर प्रत्यक्ष 
पर भीलाग्‌ होगा क्योकि वह भी परामश से होता है अर्थात्‌ दूरी से किसी 
पदाथं को देखकर हमे यह संशय होता है कि यह व्यक्ति टै य। वक्ष, ओौर 
तत्र हम "इसके तो हाथ इत्यादि रहँ आदि परामशं से उसे पुरुष जन लेते है। 
अब यह अनुमिति तो नहीं है किन्तु यह परामशं है । वात्स्यायन की परिभाषा 
मे यह दोष नहीं है। दीपिका नेइस दोष का समाधान किया है+ दीपिकाकार 
का कहना है कि यह वस्तुतः अन्‌मिति नहीं है क्योंकि "यहां मल्ले अनुमान 
होता है' एेसा अनुव्यवसाय नहीं होता । दीपिका का कहना है कि यद्यपि यहां 
परामशं तो है किन्तु पक्षता नहीं है। 


यहां पक्षता को समञ् लेना जरी है। जब हम यह कहते है कि 
सुकरात मरणधर्मा तो हम यह तो पहले ही जानते हैँ कि म रणधमंता 
मनुष्य मे होती है । मनुष्यों मे सुकरात भी सम्मिलित ही है। किन्तु यहां 
वह पक्ष है ओर यहां हमने उसे मनुष्यों से पृथक्‌ मान लिया है । प्रत्येक पवत 
पक्ष नहीं है । जिस पवेत पर हम वहिन सिद्ध करना चाहते हैँ वही पक्ष 
होगा, हर पवंत नहीं । पक्ष की व्याख्या है--सिद्‌यभाववान्‌ । साध्यवान्‌ 
पक्षः कहने से ही काम नहीं चलेगा क्योकि पक्ष मेँ चाहे वहिन हो, किन्तु 
हमे यह ज्ञात नहीं होता। हमें यही ज्ञात होता है किं वहां वहनि 
के निद्चवय का अभाव है । जहाँ वहिन का निश्चय हो वहां पक्षता 
नहीं होगी । परार्थानुमान में हमे वहिन का तो निङ्चय होता है किन्तु 
तब भी हम वहां वहिन सिद्ध करना ही चाहते है । अतः सिद्धयभाव का अथं 
'सिषाधयिषाविरह' है अर्थात्‌ वहां हमे यदि सिद्ध करने की भीडइच्छान 
हो तभी पक्षता न होगी, अन्यथा होगी । परार्थानुमान मे सिषाघयिषाविरह 
नहीं होती । अतः पक्षता केलिएया तो सध्य अनिश्चित होना चाहिए 
(जसा कि स्वार्थानूमान मे) या सिद्ध करने की इच्छा होनी चाहिए ( जसा 
कि परार्थानुमान में) । संशयोत्तर प्रत्यक्ष मे ये दोनों बातें नहीं होती, क्योकि 


१. वात्स्यायनभाष्य, गौतमसूत्र, १.१.५ तथा २.२.२. 
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वरहा करादि दीखही जते हैँ ओर साध्य सिद्ध करने की कोई इच्छा नहीं 
होती । पक्षता की यह परिभाषा अन्नम्भटर ने गंगेश की तर्त्वाचतामणिसे ली 
है । संदिग्वसाघ्यवान्‌ लक्षण देने पर जो घर में बिजली की गड़गड़ाहृट सुनकर 
व्यक्ति अकाश में मेषो का अनुमान करता दहै, वहां अनुमान तो होगा किन्ु 
पक्षता नहीं । क्योकि यहां न तो सिद्धयभाव है न सिषाधयिषा । क्योकि 
बिजली की गडगड़ाहट सुनते ही बादलों का अनुमान इतनी शीघता से होता 
है कि बीचमें कुछ भी बन्तराल ही नहीं होता । यह सब तुरन्त ओर 
स्वय हौ होता है । अतः न्यायबोधिनी कहती है कि नव्यनेयायिकों ने प्राचीन 
नेयायिकों का लक्षण छोडकर नया लक्षण दिया है--अनुमिःत्यद्ष्यत्वम्‌ अथवा 
अनुमितिप्रयोजनकत्वम्‌ । सिद्धान्तमुक्तावली मे इस सम्बन्ध मेँ कहा गया है 
कि अनुमान सिद्ध करने की इच्छा एकं बार होकर दूसरी बार भीहोही सकती 
है \ 


पक्षघमंता--अब हम पक्षता को समश्चने के बाद पक्षधमंता को समञ्च 
सकते है । परक्षघमेता का अथं दै-- (हेतोः) “पकवृत्तित्वम्‌' या 'पश्षसंबन्धः' 
अर्थात्‌ हेतु का पक्ष मे रहना" । किन्तु पवंत पर धूम के अतिरिक्त वृक्ष 
इत्यादि भी रहते हँ किन्तु वहिन का अनुमान केवल धूमसे हीं होता है । उसके 
अतिरिक्त दूसरी बात यहभी है किं वहनि का अनुमान प्रकाश या जली 
हई रालमादिसेभीहो सकता है किन्तु घूम से वहिन के अनुमान की प्रक्रिया 
मे इस का कोई उपयोग नहीं है। अतः सब पक्षधमं नहीं है। इसी प्रकार 
पवत पर रहने वाला घूम ही पक्ष धमं है, अन्य धूम नहीं क्योकि पवंत पर 
रहने वले धूम से वहनि का भनूमान होता है । हमे धूम ओर वहिन के 
व्याप्ति-ज्ञान से तब तक कोई लाभ नहोगा जब तक प्रवंत पर घूम रेखा 
दिखाई न पड़ । इसकिए परामश्ं को पक्षघमंता का ज्ञान कहा गया है। 
केवल पवेत पर घूम देख लेना ही पर्याप्त नहीं है, किन्तु वह धूम एसे पर्व॑त 
पर होना चाहिए जो पक्ष भी हो ।,अतः पक्षधमंता का लक्षण है-पक्षता- 
वच्छेदकावच्छिन्नविषयता । इसकी व्थाख्या इस प्रकार की जाती है- कि 
पक्षता का जौ भवच्छेदक है पवंतत्व उससे जो अवच्छिन्न धूम है, वह्‌ पक्ष- 
घमंता है । यह पक्षघमंता अन्‌मान काकारण बनती है । किन्तु इसके साथ 
व्याप्ति का ज्ञान भी चाहिए । इसील्यि अनुमिति का कारण व्याप्ति- 


~~~ 


१. तुलनीय-ब्याप्तस्य पक्षवृत्तित्वधीः परामशं उच्यते--भाषापरिच्छेद, ६८. 
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विशिष्टपक्षवमंताज्ञानम दहै अर्थात्‌ व्याप्तिविशिष्ट पक्षधमेता का ज्ञान। 
पव॑त पर घृआं का दिखाई देना पक्षघमंता का ज्ञान दै। यह_जब व्याप्ति 
स्मरेण के साथ मिल जाता है तो परामश बन जाता है । अर्थात्‌ व्याप्ति 
पक्षधर्मता का विशेषण नहीं है बल्कि पक्षघमता ज्ञान का एक प्रकार है । यह्‌ 
वुँ का धमं नहीं है किन्तु पवत पर वृमां के ज्ञान का षम है । यह स्पष्ट 
है कि व्याप्ति व्यवित केज्ञानमें रहती हैषृआं मे नहीं रहती । अतः धूम 
व्याप्तिविशिष्ट नहीं है । घ्मज्ञानव्याप्त्यवच्छिन्न-प्रकारता-निरूपित है । नीलकण्ठ 
ने परामश कौ इस परिभाषा यह दी है--व्याप्त्यवच्छिन्नप्रकारतानिरूपित- 
पक्षतावच्छेदकावच्छिन्नविक्छेष्यताशशाली निचयः । परामदं का उदाहरण है-- 
बहिनग्याप्यध्मवान्‌ ववंतः, जो कि "पवतो विमान" इस अनुमिति से पहले 
अवश्य रहता है । 

व्याप्ति--न्याय की अनुमान प्रक्रिया मेँ व्याप्ति सबसे अधिक महत्तवपूणं 
है । व्याप्ति का लक्षण है--साहचयंनियम । व्याप्ति का उदाहरण है जहां धुं 
है वहां वहिन है । किन्तु इस उदाहरण से व्याप्ति का स्वरूप शास्त्रीय रूप 
मे स्पष्ट नहीं होता ¦ व्याप्तिके दो भाग है--साहचयं ओर सावंभौमिकता। 
साहुचयं का अथं है-- समानाधिकरण अर्थात्‌ हतु गौर साध्य का एकं साथ 
रहना । यदि यह साहचयं सावंभौमिक हो तो नियत कहलाता है । जहां धूम 
होता है वहा वहिन अवद्य होती है। अतः वहिन धूम की व्यापक है। 
किन्तु जहां वद्धि होती है वहां घूम सदा नहीं होता । अतः धूम वहिन का 
व्यापक नहीं है । अतः यह व्याप्ति एकपक्षीय है । वहिन की धूम के साथ 
व्याप्ति है, घूम की वहिन के साथ नहीं अतः व्याप्ति का अर्थं यही नहींहोता 
है कि दो चीजें साथ-साथही रहें, प्रत्यत उनमें से एक व्यापक हौ ओर 
दुसरी व्याप्य मी होनी चाहिये, यद्यपि कही-कही व्यापक ओर व्याप्य का क्षत्र 
समान ही होता है । नैयायिको के नियत साहचयं वाले लक्षण में एसे उदाहरण 
भी समाविष्टहौ जति) 

व्यापक ओर व्याप्य का अथं यह्‌ नहीं समज्ञ लेना चाहिए किजो क्षेत्र 
या परिमाण मे बड़ा हो बह व्यापक है । उदाहरणतः बीस कीसंख्या दस की 
व्यापक नहीं कही जा सकती--क्योकि जहाँ बीस होगे वहां दस तो होगे किन्तु 
जहां दस होगे वहां बीस नहीं होगे। अर्थात्‌ यहां दस की संख्या बीस 
कीसंश्या की अपेक्षा व्यापक है यद्यपि परिमाण में यहकमदहै। ५० जहां 
१०० हों वहां तो होगे ही किन्तु अन्यत्र जहां ७०-८० हों वहाँ 
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भी होगे । अतः यहां ५० ही व्पापक है। अतः व्यापकका परिमाणयाक्षेत्र से 
कोई सम्बन्ध नहीं है । 

जहां हेतु ओर साध्य का क्षेत्र समान हो उन स्थानो के अतिरिक्त व्याप्ति 
एकपक्षीय होती है अर्थात्‌ दोमेसे एक व्यापक होता है, एक व्याप्य । अतः 
साहचयं नियम व्यापक का व्याप्यकेसाथ रहनाहै, व्याप्य का व्यापक के 
साथ रहना नहीं । दीपिका में व्याप्य कौ यह्‌ परिभाषा की है--हेतुसमानाधि- 
करणात्यन्ताभावाप्रतियोगिसाध्यसामानाधिकरण्यम्‌ । इस परिभाषा के अनसार 


€ 
व्यापक व्याप्य के साथ रहता है । उदाहरणतः घूम नद जो अग्नि व्पष्य "1पठ 


के साथ रहता है। 


व्याप्ति के भेद--व्याप्ति दो प्रकार की है--अन्वय व्याप्ति ओर व्यतिरेक 
व्याप्ति । अन्वय व्याप्ति वह है जहां साष्य हेतु के साथ नियत खूप मेँ सहचर हो । 
व्याप्ति का एकं दूसरा भेद है व्यतिरेक व्याप्ति । हर अन्वय-व्याप्ति की 
व्यतिरेक~व्याप्ति भी अवश्य होती है क्योक्रि यदि हेतु मौर साध्य मेँ व्याप्य 
व्यापक भाव हो तो उनके अभावमें भी उससे विपरीत क्रम मे व्याप्य 
व्यापक भ।व होग। । उदाहरणतः यदि हम यह्‌ कह सकते दहै कि जहां-जहां 
घूम है वहां-वहां ्वहिभीदहै तो यह कहना भीटठीक होगा कि जहां-जहां 
वहनि का अमाव है वहां-वहां धूम काभी अभाव है। इस उदाहरण में 
व्यतिरेक-व्याप्ति ओर अन्वयव्याप्ति का भेद स्पष्ट है । अन्वय व्याप्ति में 
साध्य व्यापक है हेतु व्याप्य जबकि व्यतिरेक व्याप्ति में हेत्वभाव व्यापक 
है गौर साध्याभाव व्याप्य । अर्थात्‌ हम यहां वहिन कै अभाव से धूम के 
अभाव का अनुमान करते हैँ । व्यतिरेकं व्याप्ति का फल होगा--पवेतो वहिन 
मान्‌ । जवक्रि अन्वय व्याप्ति का फर हौगा--पवंतो धूमाभाववान्‌ । उदयन ने 
व्यतिरेक व्याप्ति का लक्षण दिया है साध्याभावन्यापकीभ्‌ ताभावप्रतियोगित्वम्‌ । 
जबकि वि्वनाथने इसे ओर मी सरल बनाकर कहा है-साध्य।भावव्या- 
पकत्वं हेत्वभावस्य यद्‌ भवेत्‌" । व्यतिरेक व्याप्ति के सम्बन्ध में कुछ मतभेद 
है जिसक। उल्लेख हम आगे करगे । व्यतिरेक व्याप्ति वस्तुतः कोई स्वतन्त्र 
चीज नहीं है प्रत्यृत अन्वयकाही दूसरारूपहै। अन्वय व्याप्ति ओर व्यतिरेक 
व्याप्ति का सम्बन्ध इसख्प मे प्रकट किया जा सकता है--अन्वय व्याप्ति 
है-योयो धूमवान्‌ स॒ सर्वाह्भिमान्‌। व्यतिरेक व्याप्ति है-यो यो 


१. भाषापरिच्छेद, १४३ 
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बह न्यभाववान्‌ स स धूमाभाववान्‌ । इस प्रकार व्यतिरेक व्याप्ति अन्वय 
व्याप्ति कोही दूसरी भाषा मेँ कहती है। किन्तु केवलव्यतिरेकी अनुमानं 
मे व्यतिरेक व्याप्ति ही काम आती है । इसक्िएु इसे पृथक्‌ माना गया है। 


अनुमानं द्विविषम्‌--स्वाथं परार्थं च । तत्र स्वाथं स्वानुमिति- 
हेतुः । तथा हि-स्वयमेव भूयो दहनेन 'यत्र धूमस्तत्राग्निः' इति 
महानसादौ व्याप्ति गृहीत्वा पवंतसमीपं गतस्तदूगते चाग्नौ संदि- 
हानः पवंते धूमं पयन्‌, व्याप्ति स्मरति- यत्र धूमस्तत्राग्निः 
इति । तदनन्तरं "वह्धिव्याप्यध्‌मवानयं पवेतः' इति ज्ञानमुत्पद्यते । 
भ्रयमेव लिङ्धयरामक्ञं इत्थुच्यते । तस्मात्‌ "पवतो वद्धिमान्‌' इति 
जलञानमनुमितिरत्पद्यते । तदेतत्स्वार्थानुमानम्‌ । 


यत्त॒स्वयं धूमादग्निमनुमाय परप्रतिपत्त्यथं' पञ्चावयववाक्यं 
्रयुडः क्ते तत्‌ परार्थानुमानम्‌ । यथा “पवतो वह्निमान्‌, धूमवत्वात्‌ । 
यो यो धूमवान्‌ स स वह्धिमान्‌, यथा महानसः । तथा चायम्‌ । 
तस्मात्तथा इति । अनेन प्रतिपादितािलिङ्धात्परोऽप्याग्नि प्रतिपद्यते ।\ 


अनुमान दो प्रकार का है--स्वाथं ओर पराथं । इनमें स्वाथं वह॒ है 
जिसमे स्वयं को अनुमिति हो । जेमे कोई स्वयं ही बार-बार देखकर जहां - 
धूम है वहां -वहां अग्नि है, एषी रसोईघर मे व्याप्ति ग्रहण करके पवत के समीप 
जाकर उसमे अग्नि का संदेह होने पर पंत मे धूम को देखकर “जहां-जहां 
धृआं है वहां-वहां अग्निहै', एसी व्याप्ति स्मरणःकरता है । इसके अनन्तर 
पवत वहिनव्याप्य घूम वाला है यह ज्ञान उत्पन्न होता है। यहौ लिङ्खपरामशं 
कहलाता है । इससे पवेत वह्नि वाला है यह अनुमिति ज्ञान उत्पन्न होता है 1 
यह्‌ स्वार्थान्‌मान है । 


 जोस्वधं धूमसे अग्निका अनुमान करके दूसरे को समञ्चाने के किए 
पंचावयव वाक्य का प्रयोग किया.जाता है वह परार्थान्‌मान दै। जसे "वंत 
वहिनमान्‌ है, क्योकि यह धूमवान्‌ है जो-जो घूमवान्‌ होता है वहु वह.निमान्‌ 
होता है, जसे रसोईघर, वसा ही यह भी है, अतः इसमे भी वसी ही अग्नि है'। 
इस प्रकार कहे गए लिङ्गं से दूसरा भी अग्निका ज्ञान करलेताटहै। 


(त. दी.) --अनुमानं विभजते--श्रनुमानमिति । स्वार्थानुमिति दज्ेयति- 


„ [काका वा "0 पा" च श क क 7 कवा = क ` क क च क ` पः ण क "क प शा ह = च का ` ` चछ कः ` क चग््कवकद 
॥ + 


[क ककृकष्ककेयकनययककककू ाककनयु 


( १२० ) 
स्वयमेवेति । भयोदकोनेनेति । धमाण्न्यो्व्याप्तिप्रहे साध्यसाधनयोभ्‌ यः 


कष ऋ च, 


सहचारदशननत्यथंः । नन्‌ पाथिवत्वलोहलख्यत्वादौ शतशः सहचारदजंनेऽपि 
वच््ादौ व्यभिचारोपलग्बेभ्‌ योदज्ञनेन कथं व्याप्तिग्रहः? इति चेत्‌,-न ; व्यभिचार- 


ज्ञानविरहसहकृतसहचारज्ञानस्य व्याप्तिग्राहकत्वात्‌ । व्यभिचारज्ञानं द्विविधम्‌- 
निश्चयः शङ्का च । तद्विरहः क्वचित्तर्कात्‌ क्वचित्स्वतः सिद्ध ॒ एव । धूमाग्नि- 
न्याप्तिग्रह का्यंकारणभावभद्प्रसङ्कलक्षणस्तर्को व्यभिचारशङ्कानिवतंकः ॥ नन्‌ 
सकलवद्किधूमयोरसं निकर्षात्कथ व्याप्तिग्रहः ? इति चेत्‌,-न; धमत्वर्वाह्भित्व- 
रुपसामान्यलक्षणप्रत्यासतत्या सकलधृमर्वाहज्ञानसंभवात्‌ ।॥ तस्मादिति । 
लिङ्खपरामर्शादित्यथंः। परार्थानुमानमाह--यस्विति ॥ यच्छब्दस्य तत्परार्थान्‌- 
मानमिति तच्छब्देनान्वयः ॥ पञ्चावयववाक्यमुदाहरति--ययेति । 


स्वार्थनमान ओर परार्थानिमान 


गौतम ओर कणाद ने स्वाथं ओर पराथं का भेद नहीं किया । 
परहास्तपाद ने सवेप्रथम इसका उल्लेखे किया है । स्वाथं ओौर पराथं का 
शब्दाथं स्पष्ट है। जो अपने ल्यि हो वहस्वाथं है ओर जो दूसरे के लिये 
हो बह पराथ । स्वाथं अनौपचारिक ओर पराथं ओौपचारिक अनुमान होता 
है । स्वार्थान्‌ मान से व्यक्ति स्वयं अनुमान लगाता है परार्थानमान से वह 
अनुमान दूसरे तक षपहुचाया जाता है । इसलिए परार्थान॒मान में स्वार्थानमान 
छिपा हा ही है । स्वार्थानुमान मँ हम अपने अनुभव से तुरन्त अनुमान 
लगाल्ते ह किन्तु परार्थानुमान में उस अनुमान को हम भाषा में दुसरे तक 
प्रेषित करते हैँ । इस प्रकार स्वार्थानूमान की अपेक्षा परार्थानुमान मेँ भाषा 
अधिक महत्त्वमृणं है । न्यायबोधिनी ने स्वार्थानुमान को न्यायाप्रयोज्यं ओर 
परार्थान्‌ मान को न्यायप्रयोज्यं माना है अर्थात्‌ परार्थानुमान के लिए न्याय का 
प्रयोग आवर्यकं रै, स्वार्थानुमान के लिए नहीं । धमेत्तिराचायं ने यह ओर 
भी स्पष्ट कर दिया है--परार्थानृमानं शब्दात्मकम्‌ । स्वार्थानृमानं तु 
ज्ञानात्मकमव' । 


वस्तुतः तो अनुमान का करण रूप होने के कारण स्वार्थानुमान ही 
अनुमान है। किन्तु परार्थानुमान भी सरलता के लिए कारण में कायं का 





१. न्यायबिन्दटीका, पृ० २१ 
एवम्‌ प्रशञस्तपादभाष्य, प° ५५८ 
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उपचार करके अनुमान ही मान लिया जाता है! अभिप्राय यह है किं 
स्वार्थानुमान कारण है, परार्थानुमान कायं । किन्तु हम उसे भी कारण ही 
मान लेते है । परार्थानुमान दूसरे को शब्दों मे ज्ञान प्र्रित करने कै कारण 
वस्तुतः शब्दबोध ही है । किन्तु क्योकि इसका आधार अनुमान है इसलिये 
हम इसे भी अनमान ही मान लेते हैँ । वस्तुतः परार्थानुमान में परामशंजन्य 
ज्ञान ही प्रधान रहता है । नीलकण्ठ ने यह विषय स्पष्ट कियादहै। वे 
कहते हैँ कि यद्यपि परार्थानुमान के शब्द दूसरे व्यक्ति के लिये होते हँ तथापि 
वे उसे अनुमान केद्वारा ही ज्ञान कराते हँ । परमार्थान्‌मान ओर स्वार्थानूमान 
मे कोई विशेष मेद नहीं है । क्योकि हर परार्थानुमान स्वार्थानूमान पर ही 
आधारितहोताहै ओर स्वार्थानुमान परार्थनूमान कैखूप में बदला जा 
सकता है । 


अन्नम्भेट्र ने स्वार्थान्‌मान की प्रक्रिया इस प्रकार दी है--प्रथम हम ¶१वत 
पर धूम देखते दँ तब वहां रबा कासन्देह होता है फिर व्याप्ति स्मरण 
दवारा ओर पक्षघमंता ज्ञान द्वारा बहिनव्याप्यध्‌मवान्‌ ववंतः एसा ज्ञान होता है। 
यही लिगपरामर्ख या तुत्रीय लिगपरामशं कहलाता दहै । सिद्धान्तचंन्दिका में 
लिग का अथं इस प्रकार दिया है--व्याप्तिबलेन लोनमथं गमयतीति लिगं तच्च 
धूमादिस्तस्य परामर्शो ज्ञानविशेषः । यह तृतीय लिगपरामं इसलिये कहलाता 
है कि प्रथम घृमज्ञान तो हमें पवंत पर होता है दुसरा महानस आदिमे भौर 
तीसरा वाहि व्याप्य धूम का ज्ञानः । यह स्वार्थानुमान कौ प्रक्रिया है, 

अनमान के अन्य भदो मे गौतम ने पुववत्‌, शेषवत्‌ ओौर सामान्यतो- 
दष्ट भेद बतलाये हैँ ।* पूववत्‌ का अथंहै कारण से कायं का अनुमान । 
जसे घने बादलों से वर्षा का अनुमान । शेषवत्‌ का अथं है कायं से कारण 
का अनुमान । इसके अतिरिक्त जितने अनुमान हँ ये सामान्यतोदुष्ट हैँ । 
वात्स्यायन ने इन तीनो प्रकारो के लक्षण कु भिन्न ल्पे व्यि हैँ । 
उन्न पूवंवत्‌ का अथं दिया है एसा अनृमान जो हम साहचयं के आधार पर 
करते है जसे धृएं से अग्नि का अनुमान । शेषवत्‌ क। अथं दिया है 


१. तकंकौमुदी, पृ० १०-११ 
२. न्यायसूत्र, १. १. ५. 
३. यत्र॒ यथापूव प्रत्यक्षभूतयोरन्यतरदशेनेनान्यतरस्याप्रत्यक्षस्यान्‌मानं यथा 
वूमेनाग्नेरिति-वात्स्यायनभाष्य, न्यायसूत्र, १.१.५ 
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कि एक पदाथ का अनुमान इस आधार पर करना कि वह वही षदाथं है क्योकि 
वह कोई अन्य पदाथं नहीं है । उदाहरणतः शब्द गृण है क्योकि न वह द्रव्य है 
न कमं । सामान्यतोदष्ट कारण-कायं सम्बन्व के अशधार पर परोक्ष पदां 
का अनुमान है । उदाहरणतः मात्मा परोक्ष है किन्तु बृद्धि इत्यादि गृणों के 
अधिष्ठानके रूप मे इसका अनुमान किया जा सकता है । इस प्रकार सामान्य- 
तोदष्ट ओर पूर्ववत्‌ का एक प्रकारसे विरोधही है। वाचस्पति ने पूववत्‌ 
को इसलिए दुष्टस्वलक्षणसामान्यविषय ओौर सामान्यतोदृष्ट को अदष्टस्वलक्षण- 
सामान्यविषय बताया है ।' पूववत्‌ स्वलक्षण द्वारा सामान्य का अनुमान है 
जोकि हमने पटले देखा है । सामान्यतोदुष्ट में हमने इसे देखा नहीं है । वाचस्पति 
ने इन दोनो प्रकारो को वीतानूमान कहा है । इन दोनों मे अनुमान विधिपरक 
भन्वयव्य।प्ति से होता है जबकि शेषवत्‌ मे अनुमान निषेधपरक व्यतिरेक 
व्याप्ति से होता है । 

अनुमान का विभाजन केवलाम्बयि, केवलव्यतिरेकि, ओर अन्वयव्यतिरेकि 
के रूपमे भी किया गया है। एसा नि्णंय जौ केवलान्वयी हेतु के 
आधारपर हो केवलान्वयि ओर जो केवकरुव्यतिरेकी हेतु के आघार पर हो 
केवलव्यतिरेकि कहलाता है । जहाँ हेतु एसा हो जो अन्वयी भी हो ओौर 
व्यतिरेकी भी वहां यह अनुमान अन्वयव्यतिरेकि कहलात। है । अन्वयव्यतिरेकि 
अनुमान में हम उसे अन्वय हइ्वाराभी प्रकट कर सकते हैँ ओौर व्यतिरेक द्वारा 
भी । निणेय दोनों दओं मेँ एक ही होगा । अतः अन्नम्भदटर ने इसे लिग 
का विभाजन माना है अनूमान का नहीं । प्रशस्तपाद ने स्वार्थानुमान कोभी 
दो भागौँ में बांटा है--दृष्ट ओौर सामान्यतोदष्ट । दृष्ट ये जिस पदाथंका 
अनुमान होता है वह्‌ ठीकवसा ही होता है जंसाकि हमरे पहले जान में 
थाजंसे किं गल कम्बल से गौ का अनुमान । सामान्यतोदृष्ट मे थह अनुमान 
अन्य पदाथं मेहोता है। जेसेकि जड़ पदार्थं में किसी रोग का अनुमान क्योकि 
एेसा अनमान प्राणियों के आधार पर किया जाता है!“ दष्ट अनुमान सविकल्प 
प्रत्यक्ष या स्मरण जंसा ही लगता है जबकि सामान्यतोदष्ट सामान्य अनुमान 
जेसा है। 

यहाँ यह्‌ प्रहन उठता है कि भारतीय न्यायज्ञास्त्रमे क्या कहीं निगमन 


१. साँश्यततत्व कौमुदी, प° २५ 
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के साथ-साथ आगमन तकं भी होतादहै या नहीं? इस सम्बन्ध मे व्याप्ति 
को देना होगा । व्याप्ति नियत साहचयं है । किन्तु यह नियत साहचयं आगमन 
द्वारा ही होता है । अन्नम्भट्ट कहते है कि बारम्बार वर््भि भौर 
धूम को साथ-साथ देखने से व्याप्तिका ज्ञान होता है । किन्तु केवल इससे ही 
व्याप्ति नहीं होगी । ९९ स्थानों पर ववि ओर धूम साथ-साथ देखने परमभी 
यह्‌ सम्भावना तो बनी ही रहेगी कि १० ०बं स्थान पर वह्‌ साथ-साथ न मिलं । 
अतः दीपिकाने यह्‌ मानादहै कि व्याप्तिके लिए व्यभिचार के अमाव क्‌। 
भीज्ञान होना चाहिए । इस प्रकार व्याप्ति में साहचथं ज्ञान के साथ-साथ 
अव्धभिचारित्व का भी ज्ञान होना चाहिए । किन्तु ये दोनों मिलकर ही 
व्याप्ति करवाते है पुथक्‌-पुथक्‌ नहीं । किन्तु व्यभिचार ज्ञान का अभाव किस 
प्रकार निर्चित किया जाए ? रेव,गणित के स्वतः सिद्ध सिद्धान्त है, उनमें तो 
यह अनमान स्वतः हो जाता है। तकंद्वारा भी हम यह अनुमान करते 
है । तकं का अथंहै किजो अनुमान हम करना चाहते है, कल्पना के लिए 
हम उसके विपरीत अनुमान कर लेते हैँ ओर यह पाते ह किं वह विपरीत 
अनुमान स्वंथा अशुद्ध है । इसलिए हम अपने मूल अनुमान कोही शुद्ध मान 
लेते है । उदाहरणतः जहां धुआं है वहां आग है । इसको यदि हम न मानं भौर 
यह मानले कि बुभ कहीं-कहीं आग के बिना भी होताहै तो यह मानना 
पड्गा कि धृयां का आग के अतिरिक्त कोई ओर कारण भी है ओर हम 
जानते है कि आग के भतिरिक्त धुआं का कोई अन्य कारण नहीं दै। इस 
प्रकार व्याप्ति ज्ञान में आगमन अनुमान भी रहता है । उदाहरणतः जब हम 
यह कहते है कि नीरोग पशु अधिक जायु वालेहोते हतौ यह अनुमान हम 
आगमन के आधार पर अनेक पशुओं को देखकर करते ह । यह अनुमान 
किस प्रकार होता है यह प्रह्नवीपिकामे इस रूप मे उठाया है--सक्लर्बाह्न- 
धमयोरसंनिकर्षात्कथं व्याप्तिग्रहः । वस्तुतः सब जगह वुं ओौर अग्तिको 
एक साथ देखना असभव है ओर यदि सब जगह देख भी लिया जाये तो सामान्य 
खूप मे सत्र जगह यह व्याप्ति होती है-यह अनुमान कंसे लगेगा क्योकि सब 
चीजे मिलकर तो यह अनुमान दे नहीं सकती । मिल ने आगमन को वह 
प्रक्रिया बतलाया है जहां हम विशेष से सामान्य का अनुमान कर लेते है । 
इस प्रकार आगमन भौ अनुमान की ही प्रक्रिया दै। किन्तु नंयायिक इसे 
अनूमान न कहकर प्रत्यापत्ति कहते है। दौपिका का कहना है कि यह 
प्रत्यासत्ति अलौकिक प्रत्यक्ष से होती है । भर्थात्‌ जब हम षट को देखते हतो 
हम घटत्वजाति के सम्बन्ध मे कुठ नियम बनाते है ओर ये नियम इतनी 
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तेजी से बनते हैँ कि हम उनमें अनुमानकी प्रक्रियामे से होकर नहीं गुजरते । 
व्याप्ति का ज्ञान भी तकं से नहींहोता। तकं से केवल व्यभिचार का अभाव 
जाना जाता है। भ्याप्ति तो साहचयं ज्ञानसेही हो जातीहै। व्यभिचार 
के अभावं का ज्ञान तकं से होता है । इस प्रकार प्राचीन नेयायिकों ने 
आगमन तकं को प्रत्यक्ष के अन्तरगत ही मान लिया था) केावमिश ने यह 
स्पष्ट कर दिया है--तथा च स्युपाध्यभावजनितसंस्कारसहकृतेन भूयोदशेन- 
जनितसंस्कारसहङृतेन साहचयंग्राहिणा प्रत्यक्षेणेव धमार्न्योरव्याप्तिरवधा्ंते ।' 
अनुमिति के लिय कुछ व्यवधान अ।वर्यक है । किन्तु व्याप्ति का ज्ञान 
तात्कालिक होता है । अतः इसे पृथक्‌ अन्‌ मान नहीं माना जा सकता । 


प्रतिज्ञाहेत्‌दाहररणोयनयनिगमनानि पञ्चावयवाः । पर्वतो 
बह्धिमान्‌" इति प्रतिज्ञा । 'धमवत्त्वात्‌' इति हेतुः । यो यो धूमवान्‌ 
स॒ सोऽग्निमान्‌, यथा महानसः' इत्युदाहरणम्‌ । "तथा चायम्‌ 
इत्युषनयः । "तस्मात्तथा" इति निगमनम्‌ ।। 


पाच अवयव ये है--प्रतिज्ा, हेतु, उदाहरण, उपनय ओौर निगमन । “पव॑त 
वह्हिपान है' यह्‌ परतिज्ञा है, क्योकि यह्‌ वूमवान्‌ है' यह हेतु है, “जो-जो 
धूमवान्‌ है वह वह बहभिमान्‌ है जसे रसोईषर' यह उदाहरण है, यह भौ 
वंसा है यह्‌ उपनय है, “इसलिए यह्‌ वर्भिमान्‌ है" यह निगमन है । 


(त. बी.) --अवयवस्वरूपमाह--श्रतिज्ञ ति । उदाहूतवाक्ये श्रतिज्ञादि- 
विभागमाह--पवंतो बह्धिमानिति । साध्यवत्तया पक्षवचनं प्रतिज्ञा ।। पञ्चम्यन्तं 
लिङ्खपरतिषादकं वचनं हेतुः । श्याप्तिप्रतिपादकमुदाहरणम्‌ । पक्षधमंताज्ञाना्थं 
मृषनयः । अबाधितत्वादिकं निगमनप्रयोजनम्‌ ॥ 


पञ्चावयवाः 


परार्थानुमान ओर स्तरार्थानुमान का भेद जान लेने के बाद यह प्रन 
माता है किषपरार्थानूमान मे भाषा का प्रयोग किस प्रकार से हो । यह 
भाषा का प्रयोग ही न्याय है ओर इसके पांच अवयव ह । न्याय का 


१. तकभाषा, १० ३८ 
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गंगेक्ञ ने यह लक्षण दिया है--अनुमितिचरमकारर्णालगपरामशप्रयोजकं 
शब्दज्ञानजनकवाक्यम्‌ ।' अर्थात्‌ न्याय वह प्रक्रिया है जिसके द्वारा श्रोताके 
मने भी उसी प्रकार का पक्षधर्मता का ज्ञान हो जाता है जिस प्रकार 
का ज्ञान वक्ता के मनमें होता है । पाइचात्य न्यायदशेन तथा कु भारतीय 
दनो मे ये वाक्य तीन है । किन्तु भारतीय न्यायज्ञास्त्र में पांच--अवयव, 
प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय तथा निगमन । प्रतिज्ञा का अथेह पक्ष्म 
साध्य की घोषणा२- साध्यवत्तया पक्षवचनं (दीपिका) । इसका प्रयोजन यह्‌ 
है कि वक्ता पहले से ही यह समञ्लेकि हम अनुमान वारा उसे क्या सिद्ध 
करके दिखाना चाहते है ? प्रतिज्ञा के अनन्तर हेतु दिया जाता हैजौ प्रायः 
पंचमी मे रहता है । हेतु ओर लिग मे थोड़ा-साभेद है । लिगि वह पदाथंहै 
जिससे मनुमान होता है । हेतु उस लिग का प्रतिपादक वाक्य है अर्थात्‌ लिग 
हेतु वाक्य मेँ कहा जाता है । यह छग विधिपरक भी हो सकता है. ओर 
निषेधपरक भी । हृतु देने के बाद यह प्रदन उठता हैकि इस हेतु से प्रतिज्ञा 
कंपे सिद्ध होगी ? उसका उत्तर उदाहरण वाक्य द्वारा दिया जाता है। इस 
पर यह प्रश्न उत्पन्न होता है कि उदाहरण में जो बात कही गई है वह्‌ 
वतमान प्रतिज्ञा ओर हेतु पर कंसे लार्‌ होगी । इसका समाधान चतुथं 
उपनय वाक्य द्वारा किया जाता है । उपनय का अथं समज्ञना च।हिए--लाग्‌ 
करना । निगमन म ये सब चीजे एक-साथ सम्बद्ध करके परिणाम तक हमें 
पहुंचा देती है । निगमन का अथं है समर्थन करना या सम्बद्ध करना । 
वात्स्यायन ने कहा है- निगम्यन्ते समथ्यंन्ते संबध्यन्तेऽनेन प्रतिज्ञाहेत्दाहरणो- 
पनया एकत्रेति निगमनम्‌ ।* कीपिका क] कहना है कि निगमन का प्रयोजन 
है कि साध्यके अस्तित्वके बारे मे कोई संदेह न रह जाए । 

प्रसिद्ध अनुमान मे यह प्रक्रिया इस प्रकार होगी-- 

(प्रतिज्ञा) --पवतो र्बाह्भिमान्‌ । 

(हेतु) --धूमात्‌ । 

(उदाहरण )--यो यो धूमवान्‌ स स बह्धिमान्‌ यथा महानसः । 

(उपनय ) --वह्िष्याप्यधृमवानयं पवतः । 

(निगमन) --तस्माद्रद्धिमान्‌ पर्व॑तः । 


१. तच्वचिन्तामणि, पु० ७६ (न्यायकोश से उद्धृत) 
२. न्यायसूत्र, १.१.३३ 
३. वात्स्यायन भाष्य, न्यायसूत्र, १.१.३९ (१० ५७) 
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पाडचात्य न्यायदश्णन में तीन ही वाक्य होते ह । पाइचात्य न्यायद्ंन 
मे बहुत कुछ श्रोता को स्वयं कल्पना द्वारा पूरा करना होता है । भारतीय 
न्यायशास्त्र में एसा नहीं है । उदाहरणतः ये तीन वाक्य ले-- 

सब मनुष्य मरणधर्मी हँ । 

सुकरात मनुष्य है। 

इसकिए सुकरात मरणधर्मा है । 


दइसे भारतीय पद्धति मे इस प्रकार कहेगे-- 

जहां -जहां मनृष्यत्व है वहाँ-वहां मत्यंत्व है । 

सुकरात मे मन्‌ष्यत्व है । 

इसलिए सुकरात मे मत्यंत्व है । 

इसे ही यदि विपरीत क्रममेंकरदं ओर संस्कृतमें कहं तो यह रूप 
बनेग।-- 

देवदत्तो मनुष्यत्ववान्‌ (मनुष्यः) 

यो यो मनुष्यत्ववान्‌ (मनष्यः) स स ॒मत्यंत्ववान्‌ (मत्यः) 

तस्मात्‌ देवदत्तो मत्यंत्ववान्‌ (मत्यं: ) 

यहां प्रतिज्ञा ओर उपनय जोड दं ओौर हेतुको पचमी मे रख देतो 
भारतीय न्याय के अनसार ये पांच वाक्य बन जाएगे-- 

देवदत्तो मत्यंत्वविशिष्टः (मत्यः) 

मनुष्यत्वविशिष्टत्वात्‌ (मनुष्यत्वात्‌ ) 

यो यो मनुष्यत्वविशिष्टः (मनुष्यः) स मत्यंत्वविक्षिष्टः (मत्यः) यथा 
यज्ञदत्तः । 

तथा चायम्‌ । 

तस्मात्तथा । 

मीमांसक इनमे से प्रथम तीन को ही लेकर अनुमान कर लेते हँ ओौर. 
यदि प्रथम तीन का क्रम बदल दिया जाए तो वहु पाइचात्य न्यायदशेन- 
जसा बन जाएगा । किन्तु इससे अधिकं उचित पह होगा कि प्रतिज्ञा ओर हेतु 
कोहटा दें भौर शेष तीन उसी रूपमे रहने दं । ये पंचावयव वाक्य भारतीय 
दशन में भी सबको स्वीकायं नहीं है ओौर परिचममें तो इनका बहुत खण्डन 
हुमा ही है । इसके पक्ष ओर विपक्ष मे बहुत कुछ कहा जा सक्ता है। 
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किन्तु तकंसंग्रह की भूमिका पर वह अनावश्यक है । प्राचीन नेयायिकों मे इन 
पांच वाक्यों के भतिरिक्त जिज्ञासा, संशय, शक्यप्राप्ति, प्रयोजन ओौर 
संशयव्युदास नामक पांच अन्य वाक्य मानने वाले नेयायिक रहे है, किन्तु 
वात्स्यायन का कहना है किये पांच वाक््यन्याय के किए अनिवायं नहीं है 
केवल सहाथक हैँ इसलिए इन्हं न्याय का अवयव नहीं कहा जा सकत। ।' 
हम पहले ही कह चुके हैँ कि मीमांसक प्रतिज्ञा, हेतु ओर उदाहरणको ही 
मानते हैँ । कु लोग हेतु, उदाहरण ओर उपनय कोही मानते ह। बरेदान्ती 
भी पांच अवयवो को नहीं मनते । वेदान्तपरिभाषा मे कहा है--अवयवादइच 
त्रय एव प्रतिज्ञाहेतुदाहरणरूपा उदाह्रणोपनयनिगमरूपा वा, न तु पञ्च । 
अवयवत्रयणव व्याप्तिपक्षधमंयोरुपदजानसंभवादधिकावयवद्रयस्य व्यथं त्वात्‌ । 
बौद्ध केवल उदाहरण ओर उपनयकोही मानते है । इस प्रकार न्याय ओौर 
वेशो षिक' के अतिरिक्त शेष दक्षन लगभग तीन न्याय वाक्यों को ही मानते 
है । इनमें उदाहरण या व्याप्ति विशेष महत्वपूणं है । 


यह जानना चाहिए कि व्याप्ति को उदाहरण क्यों कहा गया । वस्तुतः 
उदाहरण तौ तीसरे वाक्य मे इतना महत्वपूणं नहीं है जितनी व्याप्ति । 
व्याप्ति जसे महत्वपुणं अंश को केवर उदाहरण कहकर ही कंसे छोड दिया 
गया । कुछ लोगों का तो यह कहना है कि उदाहरण आवर्यक ही नहीं है 
मौर इस प्रकार उदाहरण के अभाव में भी अनुमान हौ सक्ता है। 
मेक्सम्‌लर का कहना है कि व्याप्ति के लिये उदाहरण भआवद्यक है, चह 
वह उदाहरण विधिपरकहो या निषेषपरक या दोनों प्रकार का। ओौर इस 
प्रकार वह भी महेत्व्रपूणं है । वस्तुतः दृष्टान्त के अन्वथी या व्यतिरेकी होने 
पर व्याप्ति निभर करती है। 


एसा गता है कि मूल रूप में पाँच वाक्य इस रूप में थे--पर्वतो व्लिमान्‌ । 
धूमवत्त्वात्‌ । यथा महानसः । तथा चायम्‌ । तस्मात्तथा, इनमें तीसरा वाक्य 
उदाहरण ही होता था । किन्तु बाद मे जब वहां व्याग्ति जोड़ दी गरईतबभी 


१. वात्स्यायन भाष्य, न्यायसूत्र, १.१.३२ (प्‌० ५१) 

२. वेदान्त परिभाषा, पु० १.३२ 

३. उपस्कार भाष्य, वंशेषिकमूत्र, १.२.२ (पृ० २२०) मेये पंचावयव 
करमशः प्रतिज्ञा, पदेश, निदशंन, अन्‌ सन्धान तथा प्रत्याम्नाय कहे गए है। 
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उसका नाम उदाहरणही रहा । इस प्रकार इसका कारण एेतिहासिकं है, 
एसा बोडास कामत है।' बादमें जब केवल दृष्टान्त से न्याय वाक्य की 
पूणत। नहीं मानी जाने गी तो उसमें व्याप्ति भी जोड दी गई । भिलका 
कहना है कि पाइचात्य न्यायद्ंन मे विशेष से विशेष्य का ही अनुमान 
होता था ओौर इस दृष्टि से ही उसमें दृष्टान्त का बड़ा हाथ रहता था। 
भिल ने यह उदाहरण दिया है--एथेन्स का थीन्छके साथ युद्ध अनृचित दहै, 
क्योकि वह पड़ोसी के विरुद्ध युद्ध है । जेसाकि थीन्स का फोकी के साथ 
युद्ध था। 


स्वार्थानुमितिपरार्थानुमित्योलिङ्परामं एव कररणम्‌ । तस्मा- 
ल्लिङ्कपरामर्शोऽनुमानम्‌ ।। 


स्वार्थान्‌ मिति ओर परार्थानुमिति मे लिङ्ख-परामशं ही करण है। 
इसलिए लिङ्क-परामशं ही अनुमान है । 


(त. दी.)--अनुभितिकरणमाह--स्वाथं ति ॥। नन्‌ व्याप्तिस्मृतिपक्षधमंता- 
ज्ञानास्यामेवानुमितिसंभवे व्याप्तिविष्िष्टलिद्धपरामंः किमथंमङ्कोकतंव्यः ? 
इति चेत्‌,-न; बह्भिव्याप्यध्‌मवानयमिति श्ाब्दपरामंस्थले विरिष्टपरामज् - 
स्यावश्यकतया लाघवेन स्त्र परामशंस्यव करणत्वात्‌ । लिङ्धः न करणम्‌; 
अतीतादौ व्यभिचारात्‌ । “व्यापारवत्कारणं करणम्‌' इति मते परामश्ञद्रगरा 
व्याप्तिज्ञानं करणम्‌ । तज्जन्यत्वे सति तज्जन्यजनको व्यापारः ॥ अनुमानम्‌प- 
संहरति--तस्नादिति ॥ 


+ 


परामन् 

हमने पहले भी परामशं को व्याश्या की है । अन्नम्भटट ने परामदां 
को लिङ्खपरामरं कहा है ओर उनका अभिप्राय यह है कि अनुमितिका 
करण लिग-परामशं है केवल लिग नहीं । दीपिका मे अनुमिति के करणके 
सम्बन्ध में तीन मत द्यि हैँ । वंश्ेषिकों का मतटहै कि अनुमिति का 
करण लिगि ज्ञानरहै। ज्ंकरमिश्च इसी मत के समथेक हैँ ।* अन्तम्भटट 


भ 


इसके समर्थक नहीं हँ । उनका कहना है कि यदि लिग ज्ञान से अनुमान 
१. अथल्ये ओर बोडास, तक्संग्रह, १० २७३-२७४। 
२. उपस्कार भाष्य, वंशे षिकमूत्र, ९.२.१ (प° २१६) 
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होता हो तो मृत ओर भविष्य में देखे गए या देखे जाने बले धूमसे भी 
पर्व॑त मे वहि.न का अनुमान हो जाएगा । अतः लिग॒को पक्षघमं के सूपं 
जानना चाहिए । यही परामशं है ' अतः लिग ज्ञान नहीं बल्कि छिग परामशं 
अनुमिति का कारण है । 

प्रन हो सकता है क्रि यदि व्याप्तिज्ञान ओर पक्षधमंज्ञान से 
अनुमिति हो जाती है तो फिर परामश को पृथक्‌ गिनवाने की क्या आवद्यकता 
है । पराम तो व्याप्तिज्ञान भौर पक्षधर्मज्ञान काही समृच्चय है। 
अन्नम्भटट का कहना है कि लाघव की दष्टि से व्याप्ति ओर पक्षघमंता 
ज्ञान दो कारण मानने की अपेक्षा अकेले परामशं को ही कारण मान लेना 
ठीक होगा । फिर व्याप्ति ओौर पक्षवमंताज्ञानसे ही परामशं नहीं हो जाता । 
अतः परामशं को तो पृथक्‌ मानना ही पड्गा। 


लिङ्क न्रिविधम्‌--अन्वयव्यतिरेकि, केवलान्वयि, केवलव्यतिरेकि 
चेति । भ्रन्वयेन व्यतिरेकेण च व्याप्तिमदन्वयव्यतिरेकि । यथा बहल 
साध्ये धूमवत्त्वम्‌ । यत्र धूमस्तत्राग्निः, यथा महानसः इत्यन्वयव्याप्तिः । 
“यत्र वह्निर्नास्ति तत्र धमोऽपि नास्ति, यथा महाह्वदः' इति व्यतिरेक- 
व्याप्तिः । भ्रन्वयमात्रव्याप्तिकं केवलान्वयि । यथा घटोऽभिधेयः 
प्रमेयत्वात्पटवत्‌ । श्रत्र प्रमेयत्वाभिधेयत्वयोष्यं तिरेकब्याप्तिर्नास्ति, 
सर्वस्यापि प्रमेयत्वादभिषेयत्वाच्च । व्यतिरेकमाच्रव्याप्तिकं केवल- 
व्यतिरेकि; यथा पृथिवीतरेभ्यो भिद्यते; गन्धवत्वात्‌ । यदितरेभ्यो न 
भिद्यते न तद्गन्धवत्‌, यथा जलम्‌, न चेयं तथा, तस्मान्न तथेति । अत्र 


यदूगन्धवत्तदितरभिन्नमित्यन्वयहष्टान्तो नास्ति, पृथिवोमान्नस्य पक्ष- 
त्वात्‌ ॥ 


लिङ्क तीन प्रकार का है-अन्वयग्यतिरेकि, केवलान्वयि भौर केवरुव्यतिरेकि । 
अन्वय ओौर व्यतिरेक दोनों से व्याप्तिमान्‌ हो वह अन्वयव्यतिरेकि है। 
जसे वहिन साध्य होने पर धूमवत्त्व । “जहां धुआ है, वहां अग्नि है, जसे 
रसोई घर मे--पह अन्वयव्थाप्ति है । जहौ बहिन नहीं है वहां धूमं मी 
नहीं है जसे सरोवर में--यह व्यतिरेकव्याप्ति है । जिसकी केवल अन्वयव्याप्ति 
हो वह्‌ केवलान्वयि है । जसे घट अभिधेय है क्योकि वह प्रमेय है यथा पट। 
यहां भरमेयत्व ओर अभिघेयत्व की व्यतिरेकव्याप्ति नहीं है क्योकि समी कुछ 
प्रमेय ओर अभिधेय है । जिसकी केवल व्यतिरेक व्याप्ति हो वह केवलब्यतिरेकिं 
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है जसे--पृथ्वी इतर पदार्थो से भिन्न है क्योकि उसमें गन्धवत्त्व है । जो इतर 
पदार्थो से भिन्न नहीं है वह गन्धवान्‌ नहीं है जेसे जल, यह एेसी नहीं है 
इसलिए यह इतर पदार्थो से भिन्न है। यहां जो गन्धवान्‌ दहै वह्‌ इतर पदार्थो 
से भिन्न है इसका अन्वय दृष्टान्त नहीं है क्योकि पृथ्वी मात्रही पक्ष है। 


(त. वी.)-- लिङ्ग विभजते-लिङ्कमिति ॥ अन्वयव्यतिरेकि लक्षयति-- 
श्रन्वयेनेति । हेतुसाध्ययोर्व्याप्तिरन्वयव्याप्तिः । तदभावयो्व्यप्तिव्यं तिरेक- 
व्याप्तिः ॥ केवलान्वयिनो लक्षणमाह- अन्वयेति । केवलान्वयिसाध्यक केवला- 
न्वयि । अत्यन्ताभावाप्रतियोगित्वं केवलान्वयित्वम्‌ । केवलान्वयिनमुदाहरति-यथा 
घटोऽभिषेयः प्रमे यत्वादिति । इंश्वरभ्रमाविषयत्वं स्वंपदाभिषेयत्वं च सवंत्रास्तीति 
व्यतिरेकाभाव" ।। केवलव्यतिरेकिणो लक्षणमाह-- व्यतिरेकेति । केवलग्यति- 
रेकिणमुदाहरति-- पृथिवीति । नन्वितरभेदः प्रसिद्धो वान वा ? । आद्ये यत्र 
प्रसिद्धस्तत्र हेतुसत्वेऽन्वयित्वम्‌, असत्वेऽसाधारण्यम्‌ । द्वितीये साध्यज्ञानाभा- 
वात्कथं तद्विशिष्टानुमितिः : । विलेषणनज्ञानाभावे विरिष्टज्ञानानृदयात्‌ । प्रति- 
योगिज्ञानाभावाद्‌ व्यतिरेकव्याप्तिज्ञानमपि न स्यादिति चेत्‌,-न; जलादित्रयोदश्षा- 
न्योन्याभावानां त्रयोदशसु प्रत्येकं प्रसिद्धानां मेलनं पृथिव्यां साध्यते । तत्र 
त्रयोदशत्वावच्छिन्न भे दस्यं काधिकरणवत्तित्वाभावान्नान्वयित्वासाधारण्ये । प्रत्येका- 
किकरणे प्रसिद्धचा साध्यविषशिष्टानमितिब्यं तिरेकन्याप्तिनिरूपण चेति ॥ 


लिग 


न्याय वाक्यों की व्याख्या करने के बाद लेखक क्गि की व्याख्या करता 
है। लिग यदिशुद्ध होगा तो अनुमान भी शुद्ध होगा । लिग तीन प्रकार के 
है--केवल विधिपरक, केवल निषेवपरक ओौर दोनों प्रकार के । विधि-निषेध- 
परक लिगों मेंदोनों प्रकार की व्याप्ति संभव है। किन्तु विधिपरक में केवल 
विधिषपरक व्याप्ति ओर निषेधपरक में केवल निषेवपरक व्याप्ति सम्भव है। 
उदाहरणतः "वट अभिषेथ है क्योकि वह प्रमेय है ।' इस व्याप्ति का निषेधपरक 
उदाहरण नहीं मिल सकता । क्योकि वस्तु मात्र अभिधेय ओौर प्रमेय है) 
अतः इसका विपक्ष नहीं है । जहां केवल निषेवपरक ही उदाहरण हो सकता 
है उसका उदाहरण यह है कि "पृथ्वी इतर पदार्थों से भिन्न है क्योकि इसमे 
गंध है ।' इसका सपक्ष दुष्टान्त नहीं हो सकता क्योकि जहां भी गं होगा वह॒ 
पृथ्वी ही हो सकती है कोई ओर पदाथं नहीं । इसको इस प्रकार समक्चना 
चाहिए कि समस्त पदाथं दो भागो मे बटे है--पृथ्वी बौर पृथ्वीतर। पृथ्वी 
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तो इस अनुमान में पक्ष हीह मौरहेतु है गं । गंष अतिरिक्त पृथ्वी के ओर 
कहीं नहीं है । अतः हम इसका कोई अन्वय उदाहरण नहीं दे सकते । 


अन्वय ओर व्यतिरेक 
दीपिकामे दहेतु ओर साध्य की व्याप्ति को अन्वय बतलाया है जबकि उनके 
अभाव की व्याप्ति को व्यतिरेक बताया है । हम पहले ही कहचुके है कि 


व्यतिरेकं व्याप्ति मे अन्वय व्याप्ति के व्याप्यं ओर व्यापक अपना क्रम बदल 
देते है । 


केवलान्वयि 

जिसका साध्य केवलान्वयी हो वह केवलान्वयी लिगि कहकाता है। 
केवलान्वयी साध्य वह होता है जिसका अत्यन्ताभाव कहीमीन हो) 
उदाहरणतः अभिधेयत्व का अत्यन्ताभाव नहीं हो सकता । यहाँ यह समश्षने 
योग्य है कि दीपिका ने केवलान्वयत्व को साध्य से सम्बद्ध मानाहे, हतु से नही। 
क्योकि केवलान्वयि अनमान के लिए हेतु के अत्यन्तामाव कान होना भावक्यक 
नहीं है । उदाहरणतः धटोभिषोयः घरत्वात्‌' केवलान्वयि है । क्योकि इसमें 
व्यतिरेक व्याप्ति नहीं हो सकती । किन्तु जो यहां हेतु दिया है, षटत्व, उसका 
अत्यन्ताभाव तो बहुत जगहों पर है । अतः केवलान्वयी वहां होताहै जहां 
एसी चीज साध्य हो जो सत्ता मात्रमँ रहती हो । कोई कह सकता है कि 
बिश्व मे एसे भी पदाथं हैँ जिनके नाम नहीं हैँ या जिचहं हम जान नहीं सकते । 
बीपिका का कहना है कि कोई पदाथं चाहे हमारे ज्ञान मे न आए किन्तु सवंज्ञ 
परमात्मा केज्ञानमेञ ही जाता है। मतः अभ्रमेय कुछ भी नहीं। 


केवलव्यतिरेकि 

केवलव्यतिरेकि का नो उदाहूरण दिया है वह थोड़ा-सा जटिल है किन्तु 
हम उसकी व्याख्या ऊपर कर चुके हैँ । पृथ्वी इतरभेदवतौ गन्धवत्वात्‌ । यहां 
अन्वय व्याप्ति नहीं हो सकती । यत्र यत्र गन्धवत्वं तत्र पथिवीतरभेदः नहीं 
कहा जा सकता । क्योकि गंषवान्‌ तो सभी पदाथ पृथिवौत्व में ही आ जाएंगे । 
किन्तु एसे पदाथं अनेक हैँ जहां पृथ्वीतरत्व है भौर गन्धामाव भी है। अतः 
यह्‌ केवलव्यतिरेकि का उदाहरण है । 

यहाँ दीपिका मे जो तकं-वितर्कं दिए हैँ वह्‌ चाहे विशेष उपयोगी तो नहीं 
किन्तु तब भी यहाँ इसलिए दिए जति हैँ कि न्यायज्ञास्त्र मे किस प्रकार सूक्ष्म 
चर्चाएं हुई है, इसका थोडा-सा आभास मिल स्के । आक्षेप किया जाताहै 
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कि पृथ्वौ में इतर भेद का अनुमान नहीं हो सकता । यहां उभयतः पाश है । 


यदि इतर भेद पहले सेज्ञात हैतोयातो वहां गं सहितज्ञातदटहै, या गंष 
रहित । यदि दूसरे स्थानों पर हेतु स्यम व्याप्तहै तो वह्‌ सपक्ष दष्टान्त 
हो गया ओौर यहां अन्वय व्याप्तिहो गई किन्तु यदि हेतु किसी अन्य पदां 
मे व्याप्त नहीं है तो फिर यह पक्ष का विशेष धमं हो गया ओर इसके आधार 
परन कोरईव्याप्तिहो सकती है, न अनमान । यदि यह मानं कि साध्य ज्ञात 
ही नहीं हैतो फिर कोई अनृभितिमी नहो सकेगी क्योकि अनुभिति एक 
विशिष्ट ज्ञान होता है ओौर विशिष्ट ज्ञान विशेषण के ज्ञानक विना हौ नहीं 
सकता । उदाहरणतः दण्ड का ज्ञान हुए बिना दण्डीका ज्ञान नहीं हौ सकता । 
वहिन का ज्ञान हए बिना विमान पवेत का ज्ञान नहींहौ सकता ओौरयदि 
साध्य अज्ञातही है तो फिर उससे अनुभिति कंसे होगी अर्थात्‌ जब तक हभ 
इतर भेद को न जानें इतरभेदवती पृथ्वी को कंसे जान सकते है? इसी 
प्रकार अभाव का ज्ञान प्रतियोगी के ज्ञान पर आघारित है ओर अगर इतर 
भेद का अभाव अज्ञात है तो व्यतिरेक व्याप्ति नहीं हो सकती अर्थात्‌ “जहां 
इतर-मेद का अभाव है वहां गन्धवत्त्वाभाव भी है,' यह व्याप्ति नहीं होगी । 
अतः केवर व्यतिरेकि अनृमान नहीं होता । यह्‌ पूरवेषक्ष है । 


इस मत का खण्डन भी दीपिकामे किया गया है। दीपिका का यह अंश कुछ 
स्पष्ट नहीं है । किन्तु बोडास ने उस अंश मे थोड़ा संशोधन करके (प. २८५-२८६) 
उसकी व्याल्या इस प्रकार की है-यहां साघ्य १४ पदाथं का समूह नहीं है। यहां 
वस्तुतः १३ अन्योन्याभाव का पृथ्वी में अभाव सिद्ध करना अभिप्रेत है । अन्योन्या- 
भावदो पदार्थोका होता है ओर इस प्रकार यहां १३ बन्योन्याभाव है। 
ये १३ अन्योन्याभाव १४ पदार्थो में परस्पर है । इनमें से प्रत्येक शेष १३ 
मे रहता है । जंसे जलभेद, जल के अतिरिक्त तेज इत्यादि १३ पदार्थो मे रहता 
है मौर तेजोभेद तेज के अतिरिक्त अन्य पदार्थो मेँ रहता है। इस प्रकार यह 
१३ अन्योन्याभाव एक ही समय १३ पदार्थो मे तो रहते हैँ किन्तु वे सभी एक 
समय ही सब में नहीं रह सक्ते । किन्तु वे पृथ्वीमें रहते हैँ ओर इसप्रकार 
पृथ्वी उन १३ से भिन्न है अर्थात्‌ यहाँ हमारा साध्य है--त्रयोदह्त्वावच््छिन्न- 
भेदस्यकाधिकरणवृत्तित्वम्‌ अर्थात्‌ १३ के १३ अन्योन्याभाव का युगपद्‌ एक चीज 
मे रहना । किन्तु क्योकि एसा कोई उदाहरण हमे ज्ञात नही, जहां ये १३कै 
१३ अन्योन्याभाव एकं साथ रहते हों; हम यह नहीं जान सकते, कि हेतु वहां 
हैया नहीं । भतः हेतु यहां न अन्वयी हैन साधारण । उभयतः पाश के एक 


( १३३ )} 


अंश का यह उत्तर हुभा। दूसराजो अंश हैकि यदि साध्य अज्ञातदहीदहैतो ` 
अनुमिति हो ही नहीं सकती । उसमे भी कोई बल नहीं है । क्योकि यहाँ 
हमे यह मालूम हीह कि जलादि भेद कट १३ पदार्थो में रहताही है। किन्तु 
पूवं पक्ष का कहना है कि १२३ अन्योन्याभावो को हम पृथक्‌ पृथक तो जानते 
है किन्तु उनका समुदाय तो ज्ञात नहीं है तो फिर यह्‌ साध्य ज्ञात कंसे माना 
जाएगा । इस पर नेयायिकों का उत्तर है कि हमे समृदायका निषेव करना 
साध्य नहीं है किन्तु पृथक्‌-पृथक्‌ अन्योन्याभावो का अभाव ही साध्य है। 
अतः यहां साध्यविशिष्टानुर्भिति ओौर व्यतिरेक व्याप्ति दोनों संभव । 


वस्तुस्थिति यह है कि गौतमने हेतु का साधभ्ये ओर वंधम्यं विभाजने 
किया था।' लिग मौर अनुमान का विभाजन बादमें हमा । हेतु केजोदो 
भाग ये, साधम्यं ओर वंधम्यं उससे उदाहरण, उपनय ओर निगमनके मीदो 
मेद हो गए । साम्यं ओर वेषम्यं दृष्टान्त का था किन्तु जब दृष्टान्त का 
स्थान व्याप्ति नेले क्यातो फिर अनृमान काही साधम्यं ओर वेधम्यं 
मे विभाजन कर दिया गया । भौर इस प्रकार अन्वयी ओर व्यतिरेकी नामके 
दो छिग बन गए। जब तक यह व्याप्ति का विभाजन था तब तक तो ठीक 
था, किन्तु जब नब्यनेयायिकों ने इसे ओर भी आगे के जाकर यह सिद्ध किया 
कि दोप्रकारकी व्याप्ति तीन प्रकारसे हो सकती है,या केवल अन्वय से 
या व्याप्तिसे या दोनोंसे,तोफिर कठिनाई हो गई । वस्तुस्थिति यह है 
कि अधिकतर तो अन्वय-व्यतिरेकी लिगही होतेर्दै। केवल अन्वयी ओर 
केवल व्यतिरेको तो अपवाद हीदहै। 

केवल अन्वयी ओर केवल व्यतिरेकी के सम्बन्ध मे कू आपत्तियां मी है । 
किन्तु भापत्तियों के बारे में हमें यही कहना है किं शायद केवल व्यतिरेकी 
अनमान इसलिए माना गया कि मीमांसक का अर्थापत्ति नाम काप्रमाणन 
मानना पड़ । जहां हमें किसी परोक्ष पदाथं के बारे में अनमान करना होता है, 
वहां केवल व्यतिरेकी अनुमान से नैयायिक अनुमान कर लेते है । किन्तु 
मीमांसक ओर वेदान्ती अर्थापत्ति प्रमाण द्वारा एसे स्थानों पर अनुमान करते 
है ।* अतः वेदान्तियों के अनसार केवल व्यतिरेकी अनुमान का कोई महत्त्व 


नहीं । 


१. न्यायसूत्र, १.१.३४-३५ 
२. वेदान्तपरिभाषा, प° १२६-१२८ 








(;६२१३५ ) 
संदिग्धसाध्यवान्‌ पक्षः । यथा धूमवत्त्वे हेतौ पवतः । 


जिसमे साध्य संदिग्ध हो वह पक्ष है। जेसे धूमवत्त्व हेतु मे पवंत । 


(त. बी.) पक्षलक्षणमाह--संदिश्धेति । नन्‌ भवणानन्तरभाविमननस्थले- 
ऽव्याप्तिः । तत्र॒ वेववाक्यं रात्मनो निश्चितत्वेन संदेहाभावात्‌; कि च प्रत्यक्षेऽपि 
वल्लौ यत्रच्छयानुभितिस्तत्राप्यव्याप्तिरिति चेत्‌,-न ; उक्तपक्षताश्चयत्वस्य यक्ष- 


लक्षमत्वात्‌ ॥। 


भ 


निश्चितसाध्यवान्‌ सपक्षः । यथा तत्रैव महानसः । 


जिशषमे साध्य निरिचत हो वह्‌ सपक्ष है । जसे उपयु क्त उदाहरण मेही 
रसोर्ईशर । 


(त. बी.) --सपक्षलक्षणमाह-- निश्चितेति ॥ 
निश्चितसाध्याभाववान्‌ विपक्षः । यथा तत्रेव महाहवः ॥ 


जहां साध्य का अभाव निश्चित हो वह विपक्ष है । जसे उपयु क्त उदाहरण 
भे सरोवर । 


(त. बी.) --विषक्षलक्षणमाह-- निश्चितेति ॥ 


पक्ष, सपक्ष ओर विपक्ष ` 

न्याय मे अनमान प्रकरण की चर्चा करते समय पक्ष, सपक्ष ओर विपक्ष 
कौ बहुत चर्चा होती है। पक्ष वह है जहां'हमे साध्य सिद्ध करना है जसे 
पवत, सपक्ष वह्‌ है जहां हमे साध्य का पहलेसेही ज्ञान है जंमे महानस, विपक्ष 
वह है जहां हमे साध्य के अभाव काज्ञान पहले सेही है जसे सरोवर । 
अन्नम्भरट ने यह परिभाषा गंगेश्ष की तत्वचिन्तामणि सेरी । सपक्ष ओौर 
विपक्ष क्रमशः अन्वय ग्याप्ति ओर व्यतिरेक व्याप्ति के उदाहरण के रूपमे 
आते है। 


पक्ष के लक्षण मं बाधा 
यहां जो पक्षका लक्षणदहै वह्‌ बहुत निदषि नहीं कहा जा सकता 
उदाहरणतः, धूति को मज्ञा दै--आएत्मा वा अरे द्रष्टस्यः श्रोतव्यो मन्तव्यो 
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निदिध्यासितव्यः ।* अब यदि श्रुति के अनुसार अत्मा का ज्ञान 
श्रृति वाक्य के श्रवणसे ही हो गथा तौ आत्मा का स्वरूप संदिग्ध 
तो रहा नहीं, किर उसका मनन अर्थात्‌ अनुमान कंसे किया जाएगा ? श्रृति- 
वाक्य तो असत्य हो नहीं सकता । नित्य व्यवहार मे भी हम उन पदार्थो के 
सम्बन्व मँ भी अनुमान सेकापलेते है जिन्हं हम पहले से ही जानते है । 
अतः दीपिका कै अनुसार पक्ष कौ परिभाषा है--सिषाषयिषाविरहसहशृतसिद्ध्य- 
भावः किन्तु यदि दीपिका को परिभाषा शुध है तो फिर स्वयं अन्नम्भद्ट 
ने ही तर्कसंग्रह मेँ संदिग्ध शब्द क्यो रखा ? यहां संदिग्ब का अथं स्वंथा 
संदिग्ध नहीं किन्तु सीमित अर्थो में संदिग्ध है। ऊपर जो हमने श्रुतिवाक्य 
उद्त किया है वहां यह सम्लना चाहिए कि भत्मा को श्रवण हारा जान 
लेने पर भौ उसके सम्बन्ध मे समस्त सन्देह दुर नहीं हो जाति ओर उसके 
लिए मनन से काम लिया जाता दै। इसी प्रकार अन्य प्रमाणो से जने गए 
पदां के सम्बन्ध मे भी थोडा-बहुत सन्देह होने पर अनुमान से हम अपने ज्ञान 
कौ ओर भी निस्संदिर्ध बना लेते है । 

पक्ष, सपक्ष ओर विपक्ष की परिभाषा देने के बाद अन्नम्भद्ट को 
हेत्वाभास का वर्णेन करना है । किन्तु उससे पहले उन्हें यह बतलाना चाहिए 
याकि सद्धेतु क्या है? तकंकौमुदी मे सदधेतु के पांच लक्षण बताए ह 
पक्षघमंत्व, सपक्षसत्त्व, विपक्षव्यावृत्ति, अबाधितविषयत्व तथा असत्‌ प्रति- 
यक्षत्व ।* अर्थातु हेतु को (१) पक्ष में रहना चाहिए । (२) सपक्ष मे रहना 
चाहिए (३) विपक्ष म नहीं रहना चाहिए । (४ ) किसी अन्य बलवेत्तर 
प्रमाण से उसका खण्डन नहीं होना चाहिए ओर (५) कोई एसा कारण नहीं 
होना चाहिए जिससे साध्य का अभाव सिद्ध हो जाए । इनमे से प्रथम तीन 
तो पक्ष, सपक्ष ओर विपक्षं के सम्बन्धं मे जो कहा गया है, उससे ही सिढ है 
ओर जो अन्तिम दो कारण रहै वे वस्तुपरक मधिक है । उनका अनुमान को 
प्रक्रिया से सम्बन्ध नहीं । ये पाच शतं ` अन्वय व्यतिरेको हृतु परलागू होती 
है किन्तु केवलान्वयी पर तीसरी शतं ओर केवरव्यतिरेकी पर दूसरी शतं लागू 
होने का प्रन नहीं उठता, क्योकि उनके करमशः विपक्ष ओर सपक्ष हति ही 
नहीं । इन पांच में से जहां पक्षघर्मत्व न होगा वहां आश्रयासिद्ध भौर स्वरूपा- 


५ (न 
१. बहदा रण्यकोपनिषद्‌, ४.४.६ (१० १६१) 
चर तकंकौमृदी, पृथ १२ 
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सिद्ध हेत्वाभास होगा, जहां सपक्ष सत्त्व न होगा वह असाधारण सव्यभिचार 
गौर. अन्‌पस्ंहारी होगा, जहां विपक्षासत्त्त होगा वहां व्याप्यत्वासिद्ध, विरुद 
ओौर साधारण सव्यभिचार होगा, भौर जहां अन्तिम दो शतं पूरी न होगी वहाँ 
बाधित ओर सत्प्रतिपक्ष हत्वाभास होगा।* अभी हेत्वाभास की चर्चा हम 
करेगे ओर तब यह रपष्ट हो जाएगा। 

न्यायनिन्दु मे ऊपर की पाचशर्तोँ मँ से पहली तीनशर्ते ही अनिवायं 
मानी गई ह ।` ओौर बशेषिक म त्रिरूप हेतु ही मानते ह । जनतो इससे भी 
सहमत नहीं हँ । यह्‌ बात परिशिष्ट मे जेन न्याय ओर बौद्ध न्याय पर लिखते 
समय स्पष्ट कर दी जायेगी । 


सभ्यभिचारविख्दरसत्प्रतिपक्षासिद्धबाधिताः पञ्च हत्वाभासाः ॥ 


हेत्वाभास पांच ईँ--सव्यभिचार, विरुद्ध, सत्प्रतिपक्ष, असिद्ध ओौर बाधित । 


(त. दी.)--एवं सद्धेतुः निरूप्यासद्धेतुः निरूपयितुः विभजते--सब्य 
भिचारेति। अनुमितिप्रतिबन्धकयथायंज्ञानविषयत्वं हेत्वाभासत्वम्‌ । 


हेत्वाभास 


यह जान लेने पर किहेतु की क्या-क्या शतं है, यह भी जान लेना 
चाहिए किदहेतु मे क्या-क्या दोष हो सकते है । हत्वाभास का एकअथं हो 
सकता है--हेतुबदाभासते अर्थात्‌ जो हेतु जंसा लगे पर हृतु हो नहीं, अथवा 
हेलोराभासः = सवशः जो हेतु जसा दिलाई पड़ । जो हेतु दृष्ट होता है वह्‌ 
हत्वाभास होता है । यदि हेत्वाभास का अथं हेतोः हेतौ बाभासः किया जाए 
तो इसका अथं होगा--हेतु के दोष । वस्तुतः हेत्वाभास में हेतु के दोषों के 
ही प्रकार बताये गये है, दृष्ट हेतुके प्रकार नहीं बताये गये; क्योकि 
एक हेतु मे इन पांच दोषोँमें से एक से अधिक दोष भी हो सकते है । 
उदाहरणतः इस अनुमान में 'बायुगेन्धवान्‌ स्नेहात्‌ पाचों ही दोष हँ । हदो 
बह्िमान्‌ धमात्‌" मे तीन दोष है बाधित, सत्प्रतिपक्ष ओर स्वरूपासिद्ध । 
"पर्वतो धूमवान्‌ बह्वः" मे दो दोष है--साघारणसब्यभिचार ओर व्याप्यत्वा- 


१. उपस्कारमाष्य, वंशेषिक सूत्र, ३.१.१७ (० ९८) 
र. भ्वायविन्दुटीका, पु० १०४ 
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सिद्ध । यदि दुष्टहेतु के भेद करने लगे तो फिर इस प्रकार हेतुओौं का अन्तर्भाव 
कहां किया जायगा । अतः यह हेतुओं के दोषौ का ही भेद किया गया है। 
दीधिति में भी यही बात कही गई है--न्यायाहोषगतसंख्थामादाय दृष्टहेतौ 
पचत्वादिसंख्याव्यवहारः। अन्नम्भदट ने हत्वाभास का कोरईलक्षण नहीं दिया । 
केवल दीपिका में हेतुदोष का लक्षण दिया है । नीलकंठ का कहना दहै कि 
तकंसंग्रह मे अन्नम्भट्ट ने हेत्वाभास का अथं दृष्टहतु किया है ओर दीपिका 
मे हेतुदोष । न्यायबोधिनी में दृष्ट हृतु के पांच भाग किए है- व्यभिचार, 
विरोध, प्रतिपक्ष, असिद्ध ओर बा्ग.4.जो इन पाच दोषों .से युक्त हो, वह 
मशः सव्यभिचार, विरुद्ध, सत्प्रतिपक्ष, असिद्ध ओर बाधित कहलाता है, 

दीपिका मे हतुदोष का यह लक्षण दिया है- अनमितिग्रतिबन्धकयथा्थं- 
ज्ञानविषयः अर्थात्‌ जो ठीक अनुमिति द्वारा यथाथं ज्ञानन होने दे। इस प्रकार 
हदो बह्धिमान्‌ धमात्‌' मे यदि हमे यह ज्ञान नहो कि सरोवरमेष्‌ना 
नहीं है तो यह अनुमान हमे हौ जाएगा, ओौर यह ज्ञान अनुमितिप्रतिबंधक है 
ओर इसलिए हतुदोष है । किन्तु यथाथं ज्ञान कहने का क्या अभिप्राय है? 
यथाथं का यह अभिप्राय है कि दोषहोने पर भी यथाथंज्ञानहोतो वह्‌ अनू- 
भिति नहीं है। 

किन्तु यह लक्षण उन हेतुदोषो पर लागू नहीं होता जो सीषे अनुमिति 
मे प्रतिबन्धक न टोकर व्याप्ति ज्ञान या परामश्ं में प्रतिबन्धक होने केकारण 
अनुमिति में परम्परया बाधक हैँ । अतः यहां अनूमितिके अथं मे अनुमितिके 
करण अर्थात्‌ परामर्शं, व्याप्तिज्ञान ओौर लिगज्ञान भी समाहित हैँ । अतः व्यभि. 
चार आदि जो दोष अनमितिके करण मे सीषे प्रतिबन्धक नहीं हैः वे भी 
अनिति मे प्रतिबन्वकं मानही लिए जाएंगे । 

हेतुदोष जान लेने के बाद दुष्ट हतु जानना कठिन नहीं है । शङ्कुरमिथ 
ने दृष्टहेतु का यह लक्षण दिया है-यस्य हेतोर्यावन्ति रूपाणि गमकतौपयिकानि 
तदन्यतररूपहीनः ।* यह लक्षण सरल भीटै ओौर शुद्धभी । इसका अथं है 
किहेतु कीचारय। ्पाचशर्तौमें से किसी एक के पूरा न होने पर दुष्ट 
हेतु होता है । 

हेत्वाभास की संख्या के सम्बन्ध में भी कुछ मतभद है, जिसे निम्न प्रकार 
से समज्ञा जा सकता है- 


१. उपस्कार भाष्य, वंक्ेषिकसूुत्र, ३.१.१७ (१०५९) 
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गौतम के अनुयायी नंयायिक ` ओर अन्नम्भद्ट मी पांच हेत्वाभास मानते 
है । वेशोषिक तीन हेत्वाभास मानते दहँ--सव्यभिचार, विरुद ओर असिद्ध । 
किन्तु यह मतभेद मौलिक नही है । क्योकि वैशेषिक सत्प्रतिपक्ष ओर बाधित 
को आश्रयासिद्ध, सव्यभिचार या अनंकांतिक के अन्तगंत मान लेते है । गौतम ने 
पांच हेत्वाभास इसं प्रकार गिनाये है--सव्यभिचार, विरुढ, प्रकरणसम, 
साध्यसम भौर अतीतकाल ।* इनमें दो तो वही है जो तकंसंग्रहमे र । 
प्रकरणसम वह है जहां निणंय संदिग्ध हो भौर जहां समान बलवान तक 
उसके विरुद्ध भी हो अर्यात्‌ प्रकरणसम तकंसंग्रह का सत्प्रतिपक्ष है, साध्यसम 
असिद्ध ओर कालातीत बाधित है । प्रकषस्तथाद ने कणाद के अनुसार विरुद 
असिद्ध ओर संदिग्ध तीन हेत्वाभास माने ह ।\ इनमें संदिग्ध सव्यभिचार या 
अनकांतिक के समान है। कुछ लोगों ने अनध्यवसित भी एक ॒हंत्वामास 
माना है किन्तु यह अनं कतिक के अन्तगंत आ जाता है। बौद्धो ने तीन वही 
हेत्वाभास माने ह जो कणाद ने माने है । सव्यभिचार ओर असिद्ध नवीन 
लेखको की कल्पना है । यहां स्प्रतिपक्ष ओर बाधित के सम्बन्ध मे ही विशेष 
मतभेद है ओौर इसका एक कारण है । ये दोनों हेत्वाभास तकं की प्रक्रिया 
से नहीं, बल्कि पदां से सम्बद्ध ह । मतः इनका विवेचन कुछ लेखकों ने 
ठोक नहीं माना । पाह्चात्य न्यायशास्त्र मे इस प्रकार के हेत्वाभास को 
पदा्थेगत दोष अर्थात्‌ मटीरियल दोष कहा गया है जबकि प्रक्रिया सम्बन्धी 
दोषों को प्रक्रिया का अर्थात्‌ फोँरमल दोष कहा जाता है । नेयायिकों ने कोई 
एसा विभाजन स्वीकार नहीं किया । 


सब्यभिचारोऽनेकान्तिकः । स ॒त्रिविधः--साधाररासाधाररानुप- 
संहारिभेदात्‌ । तत्र साध्याभाववद्त्तिः साधाररोऽनेकान्तिकः । यथा 
"पवतो वह्धिमान्‌, प्रमेयत्वात्‌" इति प्रमेयत्वस्य बह्कघभाववति हदे 
विद्यमानत्वात्‌ । सरवंसपक्षविपक्षव्यावृत्तोऽसाधारणः । यथा “शब्दो नित्यः, 
शब्दत्वात्‌' इति । शब्दत्वं सर्वेभ्यो नित्येभ्योऽनित्येभ्यश्च व्यावृत्त शब्द- 
मात्रवृत्ति । अन्वयव्यतिरेकटृष्टान्तरहितोऽनुपसंहारी । यथा स्वेमनित्यं 
प्रमेयत्वादिति । अत्र सरवंस्यापि पक्षत्वादूहष्टान्तो नास्ति ॥ 


१. गौतम सूत्र, १.२.४ (पृ० ७०) 
२. उपरिवत्‌ १.२.७. (प° ७३) 
३. प्रशस्तपाद भाष्य, षृ० ४८० 
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सर्व्याभिचार अनकान्तिक है । यह तीन प्रकारका है, साधारण, असाधारण 
अनृपसंहारी । इनमे साध्य के अभाव में रहने वाला हेतु साघारण अनेकांतिक है । 
जसे "पवत वहि.नमान्‌ है ' क्योकि वह प्रमेय है, यहां प्रमेयत्व वहि.न के अभाव वाले 
सरोवर मे भी रहता है अतः( वह साधारण अनेकांतिक) है । जो केवल पक्ष में रहे 
ओर न किसी सपक्ष में रहे न किसी विपक्ष मेँ वहु साधारण है । जैसे "शब्द 
नित्य है शब्दत्व के कारण" यहां शब्दत्व नित्य ओौर अनित्य दोनों में हीन 
रहकेर केवल जब्द मेँ रहता है । जिसका अन्वय ओर व्यतिरेक दष्टान्त न 
हे) वह्‌ अनुपसंहारी है । जसे ^पब अनित्य है प्रमेयत्व के कारण" यहां सभी 
पक्ष है इसक्तिए्‌ दृष्टान्त नहीं है । 


(त. दी.) --सश्यभिचारं विभजते--स त्रिविध इति । असाधारणं 
लक्षयति--तत्रेति । उदाहरति--यथेति । असाधारणं लक्षयति--स्केति । 
अनुपसंहारिणो लक्षणमाह--अन्वयेति ॥ 


सव्यभिचार 

सव्यभिचार का अथं है कि व्यभिचारसहित, व्यभिचार का अथं है हृतु 
का साध्याभाव के साथ रहना । यथा पवतो वद्भिमान्‌ प्रमेयत्वात्‌ यहं प्रमेयतव 
साध्य के अभाव बर्थात्‌ सरोवरमे भी है । अतः यहाँ सव्यभिचार दोष है। 
इसे अनंकातिक भौ कहते ह । व्यभिचार जिसका लक्षण साध्यसंदेहजनको 
भयकोदुयुपस्थापकतावच्छदकरूपवत्वम्‌, दिया गय। है अनेकांतिक जंसा ही है। 
भर्थात्‌ सव्यभिचार वह्‌ है जिससे साध्य ओर साध्य का अभाव दोनों सिद्ध होते 
है । भतः कणाद ने अनकातिक को संदिग्ध नाम दियाहै। 

सव्यभिचार के तीन भद है--साधारण, असाधारण ओौर भनुपसहारो । 
साधारण वह है जिसमे अतिव्याप्ति हो अर्थात्‌ जो सपक्ष ओर विपक्ष दोनों 
मे रह यायो कहंकि जो साध्य ओर साध्य के अभाव दोनों मे व्याप्त हो। 
अन्नम्भट्ट ने साधारण को केवल साध्याभाव के साथ ही व्याप्त मानाहै 
किन्तु तकंकौमुदौ में उसे सपक्ष-विपक्ष-वृत्ति माना है । अन्म्भटट का 
विचार है कि अन्वयी हंतु मे सपक्ष-वृत्तित्व तो होता ही है। अतः इसका 
देना जावदयक नहीं है । 

अक्घारण साधारण काविर्द्ध है अर्थात्‌ जो न सपक्षमे हो न विपक्ष 
मे । विपक्ष में तो कोईहेतु रहता ही नहीं किन्तु असाधारण हेत्वाभास सपक्ष 


१- गदाधरी सव्य ( ?), न्पाग्रकोश पृ ९८० पर उद्धत । 
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मे भी नहीं रहता । साधारण अतिन्याप्त है तो असाधारण अव्याप्त, क्योकि 
यह जहां व्याप्त होना चाहिए उस सपक्ष मे भी व्याप्त नहीं होता । असाधारण 
का अथंहैकि वह्‌ पक्ष के अतिरिक्त ओर कहीं नहीं रहता; प्क्ष का ही 
असाधारण गुण होता है । उवाहरणतः-यदि हम कहं कि शब्द नित्य है क्योकि 
उसमे शब्दत्व है' तो शग्दत्व पक्ष, शब्द, का असाधारण घमं है, ओौर कहीं 
रह नहीं सकता । अतः यह्‌ असाधारण हेत्वाभास हुआ । 

अनुपसंहारी हेत्वाभास बह है जिसका न॒ सपक्ष दृष्टान्त हौ न विपक्ष 
दृष्टान्त । अर्थात्‌ जो पक्ष के अतिरिक्त जहां-जहां साध्य हो वहां-वहां न रहे । 
यह तभी हो सकता है जब समस्त पदार्थो को पक्ष बना दिया जाए । भौर 
जब सब कुछ पक्ष हो जाए तो फिर सपक्ष या विपक्ष बनने कं किए कृ रह 
नहीं जाएगा । उदाह रणतः ' सकंखनित्यं, प्रमेयत्वात्‌ । यत्र यत्र प्रमेयत्वं तत्रा- 
नित्यत्वम्‌ । यथा घट पटे कुड्ये वा? अब यहां सब ही पक्ष ह तो फिर उदाहरण 
क रूप मे घट, पट, कुडय नहीं दिए जा सकते । यह कहा जा सकता टै कि 
पक्ष सेतो साध्य संदिग्ध है पर षट पट आदि मे नहीं, अतः महां सपक्ष 
ृष्टांत दिया जा सकता है । नब्यनेयायिकों ने अनुपसंहारि का लक्षण केवलान्व- 
यिष्मसाध्यकः' दिया है अर्थात्‌ जहां साध्य ॒हेतुके साथ केवल विधिरूपमे 
सम्बद्ध हो । किन्तु यह लक्षण तो केवलान्वथी सद्धेतु पर भी छागृ हो जाएगा । 
अतः ऊपर जो आक्षेप किया गया है उसका उत्तर यह है कि चाहे पृथक्‌-पृथक्‌ 


पदार्थ मे अनित्यत्व निदिचत हो किन्तु उसके आधार पर कोई व्याप्ति नही 


बनाई जा सकती । क्योकि पक्ष मे तो जो विस्तृततम क्षत्र है वह अन्तभं.त 
है ) इसे अनपसंहारि इसलिए कहते हँ क्योकि यहाँ पक्ष मे सभी समाविष्ट 
हो जाता है गौर उससे कुछ बचता नहीं । 

यह कहा जा सकता है किये तीन प्रकार के हेत्वाभास एक ही भेद के 
प्रभेद कैसे मान लिए गए । वस्तुतः सव्यभिचार के लक्षण मे इन तीनों का 
अन्तर्भाव हो जाता है। सव्यभिचार का लक्षण है किं जहां साध्य के साथ 
पूणं व्याप्तिन हो अर्थात्‌ जो न तो पूरी तरह साध्य के साथ रहे न साध्याभाव 
के । अब यहां चार संभावनाएं हो सकती है--(१).यातो हेतु सपक्ष में रहं 
ओर विपक्ष मे न रहे । यह तो सद्हेतु हमा । (२) हेतु सपक्ष मेतोन रहे 
रौर विपक्ष म रहे । यह अनपसंहारि हमा । (३) हेतु सपक्ष मे तो रहे किन्तु 
विपक्ष मे भी रहे । यह साधारण हमा (४) हेतु विपक्षमेतोन रहे किन्तु सपक्ष 
मे रहे । यह असाधारण हुमा । अनुपसंहारि बह है जिसका न सपक्ष हो ओौरनं 
विपक्ष । अतः इसमे न सपक्ष-सतत्व होत है ओर न विपक्ष-व्यावृत्तत्व । सातारा 
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सपक्ष ओौर विपक्ष दोनों मे रहता है अतः उसमें सपक्ष-सतत्व तो होता है किन्तु 
विपक्ष-व्यावृत्तत्व नहीं होला । असाधारण न सपक्ष मेँ होता हैन विपक्ष में। 
अतः वहां विपक्ष-व्यावृत्तत्व तो होता है किन्तु सपक्ष-सतत्व नहीं होता । अतः 
सथ्यभिचार इन तीनदढगोंसेहो सकता है ओर इसीलिए सव्यभिचार के ये 
तीन भेद कहं गये है । 

इस सम्बन्ध मे यह भमी जान लेना चाहिए कि साधारण ओर अस।धारण 
हेत्वाभास केवलान्वयी ओर केवकव्यतिरेकी जैसे लगते हैँ किन्तु दोनों में मेद 
है। केवलान्वयी में हेतु साध्य में व्याप्त होता है जेसे--पवंतोऽभिषेयः प्रमेयत्वात्‌ 
किन्तु साघारण हेत्वाभास मँ एसा नहीं होता जेसे-पवंतो वह्धिमान्‌ प्रमेयत्वात्‌ । 
इसी प्रकार केवलव्यतिरेक मे साध्य ओर हेतु व्याप्त होते हैँ किन्तु असाधारण 
मे नहीं । उदाह रणतः पृथिवीतरेभ्यो भिद्यते पथिवीत्वात्‌ केवल व्यतिरेकी है 
जब कि पृथिवी नित्या पृथिवीत्वात्‌ असाधारण है। भर्थात्‌ जहां साध्य ओर 
हेतु में व्याप्ति है वहां व्यभिचार नहीं है, यद्यपि समभीद गाओं में सपक्ष या विपक्ष 
दृष्टान्त का होना आवश्यक नहीं है । 


साच्याभावव्याप्तो हेतुविरुद्धः । यथा शब्दो नित्यः कृतक- 
त्वादिति । कृतकत्वं हि नित्यत्वाभ। वेनानित्यत्वेन व्याप्तम्‌ । 


जो हेतु साध्याभाव से व्याप्त हो वह विशद है । जसे शब्द नित्य है क्योकि 
वह कायं है । यहां कायंत्व (साध्य ) नित्यत्व के मभाव अनित्यत्व से व्याप्त है । 


(त. दी.)--विर्ढं लक्षयति--साध्येति ॥ 


विर 
विरुद्ध का अथं है रेसा हेतु जो साध्य के अभाव के साथ व्याप्त हौ । 
उदाहरणतः-शब्द नित्य है क्योकि उसमें कृतकत्व है । मब कृतकत्व नित्यत्वाभाव 
के साथ व्याप्त है किन्तु नित्यत्व के साथ नहीं 1 अर्थात्‌ इस हेतुसेतोजो 
हम सिद्ध करना चाहते है उससे विरुढ बात ही सिद्ध हो जाती है ।' 
विरुद्ध कभी भी सपक्ष में नहीं रहता किन्तु साधारण सव्यभिचार सपक्ष 
रैभी रहता है । विरुद्ध विपक्ष में रहता है, असाधारण सव्यभिचार विपक्ष में 


१. न्यायसूत्र, १.२.६ 
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नहीं रहता । अनुपसंहारी में हेतु की व्याप्ति अपूणं या दृष्ट होती है जबकि 
विरुद्ध मरे वह व्याप्ति विपरीत दिशा मे होती दवै, 


यस्य साध्याभावसाधकं हेत्वन्तरं विद्यते स सत्प्रतिपक्षः । यथा 
शब्दो नित्यः श्रावरत्वात्‌, शब्दत्ववत्‌' इति । “शब्दोऽनित्यः कार्यत्वात्‌, 
घटवत्‌' इति \ 


जिस हेतु के साध्यके अभावको सिद्धकरने वाला दूसरा हेतु है वह सत्प्रति- 
पक्ष है । जसे शब्द नित्य है श्रावणत्व के कारण शब्दत्व के समान' । (यहां 
साध्य के अभाव का साधक हेतु यह है--) 'शन्द अनित्य है कायंत्व के कारण 
जैसे धटः । 


(त. वी.) --सत्प्रतिपक्षं लक्षयति--यस्येति ।। 
सटमतिपक्ष 


जहां साध्याभाव साधक दूसरा हेतु हो बर्हां सत्प्रतिपक्ष माना जाता है । 
विरुद्ध मे जो हेतु साव्यं का साघक दिया जता है वही साध्याभाव का साधक 
बन जाता है, जब कि सत्प्रतिपक्ष मे साध्याभाव साधक दूसरा हेतु होता है । 
उदाहरणतः “शब्दो नित्यः श्रावणत्वात्‌” शब्दोऽनित्यः कृतकत्वात्‌ । ' यहाँ साध्य 
नित्यत्व के अभाव अनित्यत्व का साधक दुसरा हेतु कृतकत्व दिया गयः है । 
अतः यहां सत्प्रतिपक्ष है ) सस्प्रतिपक्ष को वैशेषिक बाधित के अन्तगंत ही मानते 
ह किन्तु बाधित ओर सत्प्रतिपक्ष मे अन्तर है। बाधितमे अनुमान का साध्य 
वस्तुतः बलवत्तर प्रमाण द्वारा असिद्ध क्रिया जाता है । उदाहरणतः 
यदि कोई कहे कि अग्नि शीतल है क्योकि यह द्रव्य है, तो प्रत्यक्ष दारा इस 
अनुमान का बाधहो जाता हैकयोकि अग्नि छने पर्‌ उष्ण है किन्तु सत्प्रतिपक्ष 
मे एसा नहीं होता । वहां दो समान बकु वाले अनुमान एक-दूसरे के विरोधी 
होते है ओर इसलिए किसी एक के लिय हमारा निणेय नहीं हो पाता । गौतम 
ने इस हेत्वाभास का इसीलिये प्रकरणसम नाम रखा है । प्रकरण का अथं 
है निणेय । सम का अथं है--समान । अर्थात्‌ जहां दोनों हौ अथवा समान बल 
वाला निणंय हो । वात्स्यायन ने इसकी व्याख्या -प्रकरणमनतिवतंमानः कहकर 
की है अर्थात्‌ जहाँ निर्णय कियाही न जा सके। सत्प्रतिपक्ष का भी यही अथं 
है । जहां दो परस्पर विरोधी अनुमानं में दोहेतु होते है वे दोनों एक दरसरे 
के प्रतिपक्ष होते है ओौर उनके कारण निर्णय मेँ बाधा होती है । जहाँ तुल्य 


(; £; ) 


बल वलि विरोधी हेतु हों वहीं सत्प्रतिपक्ष होता है अन्यथा नहीं । जब एक 
पक्ष बलवान्‌ हो जाताहै तो वह बाधित दहो जाता है। उदाहूरणतः यदिएक 
अनुमान को श्रुति बाधा पहुंचा रही हो तो वह्‌ बाधित होगा क्योकि श्रुति 
प्रमाण, अनुमान प्रमाण का तुल्य बल नहीं है प्रत्युत अधिक बलवान्‌ है। 


्रसिदस्त्रिविधः--आशयासिद्धः, स्वरूपासिद्धः, व्याप्यत्वासि 
उश्चेति । आश्रयासिद्धो यथा-गगनारविन्दं सुरभि, श्ररविन्दत्वात्‌, 
सरोजारविन्दवत्‌ । भ्रत्र गगनारविन्दमाशयः। स च नास्त्येव । स्व- 
रूपासिद्धो यथा-शब्दो गुरङ्लाक्षुषत्वात्‌, रूपवत्‌ । अत्र ॒चाक्षषत्वं 
शाब्दे नास्ति; शब्दस्य श्रावरत्वात्‌ । सोपाधिको हतुर्व्याप्यत्वासिद्धः । 
साध्यव्यापकत्वे सति साधनाव्यापक उपाधिः । साध्यसमानाधिकररा- 
` त्यन्ताभावाप्रतियोगित्वं साध्यव्यापकत्वम्‌ । साधनवन्निष्ठात्यन्ताभाव- 
प्रतियोगित्वं साधनाव्यापकत्वम्‌ । “पवतो धमवान्‌ वद्धिमत्त्वात्‌ 
इत्यत्राद्र न्धनसंयोग उपाधिः । तथा हि-यत्र धमस्तचाद्र न्धनसंयोग 
इति साध्यव्यापकता । यत्र बह्िस्तत्राद्र नधनसंयोगो नास्ति; अयोगोलक 
आद्र न्धनसंयोगाभावादिति साधनाव्यापकता । एवं साध्यव्यापकत्वे 
सति साधनाव्यापकत्वादाद्र नधनसंयोग उपाधिः । सोपाधिकत्वाद्रद्धि- 
मत्वं व्याप्यत्वासिद्धम्‌ ।। 


असिद्ध तीन प्रकारका है--अ।श्रयासिद्ध, स्वरूपासिद्ध ओर व्याप्यत्वासिद्ध । 
आश्रयासिद्ध जंमे--गगनारविन्द सुगन्वित है, क्योकि वह अरविन्द है, सरोजार- 
विन्द की तरह । यहां गगनारविन्द आश्रय है ओर वह है ही नहीं । स्वरूपासिद्ध 
जसे--शब्द गृण है चाक्षुष होने के कारण । यहां शब्द मे चाक्षुषत्वं है ही नहीं 
क्योकि शब्द श्रवण से ग्राह्य है । सोपाधिक व्याप्यत्वासिद्ध होता है। जो साध्य 
का व्यापक हौ गौर हेतु का अव्यापक वह उपाधि कहल्ाता है । साध्य व्यापक 
काथं है साध्यक्ै अधिकरण में रहूने वाले अभाव का जो प्रतियोगी न 
हो । साघनाव्यापक का अथंदैजो हेतु के भधिकरणमें रहने वाले अभाव का 
प्रतियोगी है । जसे "पवत धूमवान्‌ है रवा्ुमत्त्व के कारण' यहा आदरं इन्धन 
संयोग उपाधि है; जहां घृआं है वहां आद्र ई घन संयोग है । यह साध्य व्यापकत्व 
हुआ । जहां बि है वहां आद्र ईधन संयोग नहीं है जेसे-आग से लाल गमं 
लोहे कै गोले मे-यह साधनाव्यापकता हुई । इस प्रकार साध्य व्यापक ओर 
साधन के अव्यापक होने से आद्र ईधन संयोग उपाधि हमा । सोपाधिक होने 
से वहहिमत्तव व्याप्यात्वासिद्ध हुआ । 
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(त. दी.) --असिद्धं विभजते--असिद्ध॒ इति ॥ आश्रयासिदभवाहरति-- 
गगनेति ॥ स्वरूपासिद्धमृदाहरति--शाब्देति ॥ व्याप्यत्वासिद्धस्य लक्षणमाह-- 
सोपाधिक इति । उपाधिलक्षणमाह-- साध्येति । उपाधिश्चतुविधः--केवल- 
साध्यव्यापकः, पक्षघर्मावच्छिन्नसाध्यग्यायकः, साधनावच्छिन्नसाध्यव्यापकः, 
च शसीनघर्मावच्छिघ्रसाध्यव्यापकःचेति । आच आग्रेन्धनसंयोग: । द्वितीयो यथा- 
"वायुः प्रत्यक्षः प्रत्यक्षस्पर्गाश्रयत्वात्‌" इत्यत्र बहद्रेव्यत्वावच्छिन्तप्रत्यक्षत्वव्यापक- 
मुद्भृतरूपवत््वम्‌ । तृतीयो यथा-श्रागञ्बो विनाशी जन्क्त्वात्‌' इत्यत्र जन्यत्वा- 
वच््छिन्नानित्यत्वग्यापकं भावत्वम्‌ । चतुर्थो यथा- ्रागभावो विना्ञी प्रमेयत्वात्‌! 
इत्यत्र जन्यत्वावच्छिन्नानित्यत्वव्यापकं भावत्वंम्‌ ॥ 


असिद्ध 

गौतम ने असिद्ध को साध्यसम कहा है । अर्थात्‌ जो साध्य के समान हो । 
अथं यह हमा करि जिर प्रकार साध्य संदिग्ध होता है उसी प्रकार जहां 
हेतु भी संदिग्व हो वह साष्यसम है ।' असिद्धि का अथं है सिद्धि न होना 
मर्थात्‌ साध्य व्याप्य हेतु कापक्षमेंनहोना। इस रकार असिद्धि परामश 
मे बाधाडाक्ती है! परामश्ंके तीन भाग है व्याप्ति पक्षतः भौर पक्षधर्मता 
वा हृतुता । जहां पक्ष में कोई दोष हौ वहां अश्रयासिद्ध, जहांहेतु मे दोष 
हो स्वरूपासिद्ध, गौर जहां व्याप्ति में कौष हो वहाँ व्याप्यत्वासिद्ध हेत्वाभास 
हौता है । 

अन्नम्भट्ट ने असिदका कोई लक्षण नहींदिया । आश्रयासिद्धका लक्षण 
है--पक्षतावच्छदकाभाववत्यक्षकः अर्थात्‌ जहाँ हेतु पक्ष को अवच्छिन्न न करे। 
उदाहुरणतः-गगनारविद सुगन्धित है क्योकि वह॒ अरविद है । अब यहां गगनारविद 
ही नहीं है अर्थात्‌ अरविन्द को जिस गगनीयत्व से विशिष्ट बतलाया जा 
रहा है, वह गगनीयत्व अरविन्द मे रहता ही नहीं । इस प्रकार यहा गगनीयत्व 
पक्षतावच्छेदकं धमं है क्योकि यह्‌ गगनारविद का धमंदहै ओर वह अरविद 
मे नहीं है । जब विशेष्य विशिष्टमें न रह सके तो फिर उपे विशेषण में 
मान लिया जाता है--सति विकोष्ये बाधे विश्षिष्टा बुद्धिविरेषणमुपसंक्रामति। 
वतंमान उदाहरण मे यद्यपि आश्रय अरविन्द असिद्ध नहीं है किन्तु उसमें 
गगनीयत्व असिद्ध है । एक एसा असिद्ध भीहो सकता है जहां पक्ष की 


, १. गौतमसूत्र, १.२.८ 
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सत्ताही न हो । बीपिका मे सिद्ध साधन भी आश्रयासिद्ध है । नव्यनेयायिक 
इसे निग्रहस्थान मानते है । 


स्वरूपासिद्ध इस कारण स्वरूपासिद्ध कहलाता है क्योकि इसमे हेतु स्वय 
ही असिद्ध होता है । उदाहरणतः यदि कोई शब्द को चाक्षुष होने के कारण 
नित्य कहे तो यह हेतु स्वरूपासिद्ध होगा क्योकि चाक्षृषत्व शब्द ॒में रहता 
ही नहीं । आश्रयासिद्ध में आश्रय ही असिद्ध होता है जबकि स्वरूपासिद्ध में 
आश्रय तो वास्तविक होता है किन्तु उसमे हेतु नही होता । इस सम्बन्ध मे 
स्वरूपासिद्ध, सहव्यभिचार, सत्प्रतिपक्ष ओर बाधितता का धूरक है । सहव्य- 
भिचार सपक्ष सत्त्व, विपक्ष व्यावृत्ति मे बाधा पड्ने परं होते ह जबकि सत्प्रतिपक्ष 
ओर बाधित अन्तिम दो शतो असत्प्रतिपक्षत्व तथा अबाचितत्व के पूरान होने 
पर होते है। स्वरूपासिद्ध पहली शतं अर्थात्‌ पक्ष-बर्मत्व के न होने पर होता 
है । यहाँ हेतु वास्तविक है किन्तु उसमे पक्षवमंता नहीं है । 


व्याप्यत्वासिद्ध वहां होता है जहां छिग सोपाधिक हो । जब हरतु साध्यदै 

साथ व्याप्त नहीं होता तो वह व्याप्यत्वासिद्ध कहलाता है । स्वरूपासिद्ध हेत्‌ 
पक्ष मे नही रहता जबकि व्याप्यत्वासिद्ध हेतु कौ साध्य के साथ व्याप्ति नहीं 
होती । स्वकूपासिद्ध हतु से पक्षधमंता दृष्ट हाती है, व्याप्यत्वासिद्ध हतु षे 
व्याप्ति । उदाहरणतः--पवंतो धूमवान्‌ रबह्भिमत्त्वात्‌ व्याप्यत्वासिद्ध है । 


व्राचचीन ओर नव्य नेयायिकों का मतभेद 


ऊपर जो उदाहरण दिया है वहां कांचनमय विशेषण केवल व्यथे ही नहीं 
है, वह हेतु को दृष्ट भी बना लेता है। यदि हम पवतो बर््भिमान्‌ नीलधूमात्‌ 
कहते तो यद्यपि नील विशंषण व्यथं है किन्तु ससे हेतु दृष्ट नहीं हो जाता 
नब्यनेयायिक इसे हेत्वाभास नहीं मानेगे प्रत्यत भाषा का एक अधिक नामक 
दोष मानेगे । किन्तु प्राचीन नैयायिकं के अनुसार यह व्याप्यत्वासिद्ध का 
उदाहरण है क्योकि नीलधूमत्व व्याप्यत्वावच्छेदक धमं नहीं है । 


व्याप्ति की यह्‌ असिद्धि या तो तब होती है जबकि उस व्धाप्ति की 
सिद्धि नहो सकेया उपाधिया किसी शतंके लग जाने से उस व्याप्ति की 
साता अप्रमाणित हो जाए । इस प्रकार व्याप्यत्वासिद्ध दो प्रकार काटहै- 


(१) साध्येनासहचरितः (२) सोपाधिकसाध्यसंबन्धः अर्थात्‌ या तो किसी 


॥ 


( १४६ ) 


साध्य केसाथव्याप्तिनहौ या साध्य केसाथ व्याप्ति हो तो सोपाधिक 
ही हौ । उदाहरणतः-- ज्ञब्दः क्षणिकः सतत्वात्‌। यद्यत्सत्ततक्षणिकं यथा 
घन: । यहां सततत ओौर क्षणिकत्व कौ व्याप्ति सिद्ध नहीं हो सकती । 
ऊपर जो कांचनमय धूम का उदाहरण दिया है वह भी इसी प्रकार कादटै। 
सोपधिक अनुमान का उदाहरण है--पवं्ो धूमवान्‌ बह्वः यहां ब 
चूमभ्याप्य नहीं है । किन्तु वह॒ एक शतं पूरा करे तो घूमव्याप्य होती है। 
वह शतं टहै--आग्रेन्धनसंयोगे सति अर्थात्‌ जहां वि के साथ आदरं ईधन 
होगा तमी वहां धूम होगा , इस प्रकार आद्र ई वनका संयोग एक शतं हो 
गई है। इन दोनों ही स्थानों पर व्याप्यत्वासिद्ध दोष है । अन्नम्भटे्टं ने 
व्याप्यत्वासिद्ध को सोपाधिकं हेतु कहु है । वस्तुतः सोपाधिक व्याप्यत्वासिद्ध 
का एक प्रकार ही है। ऊपर जो कांचनमय धूम वाखा उदाहरण है वहां 
यह लक्नण लाग्‌ नहीं होता । इसलिए नीलकंठ ने तो इसे व्याप्यत्वासिद्ध का 
लक्षण नहीं माना है । किम्तु स्वयं अन्नम्भट्ट ने बीपिका मे इते व्याप्यत्वासिद्ध 
का ही लक्षण कहा है--व्याप्यत्वासिद्धस्य लक्षणमाह सोपाधिक इति । अनः 
मानना तो इसे व्याप्यत्वासिद्ध का लक्षण ही होगा । या तो उपयु केतं उदाहरण 
मे कांचनमय धूमको सोपाधिक मानले या इसे कोई दूसरा हैत्वाभास मानें। 
किन्तु दोनों ही स्थितियां आंशिक रूप मे सत्य है। काचनमय घम वाले 
उदाहरण में संसार मे कांचनमथ धूम हौता ही नहीं अतः यह स्वरूपासिद्ध 
हेत्वाभास है किन्तु इस सम्बन्ध मे अन्नम्भट्ट की परिभ'षा गंगेश आदि अन्य 


 नेयायिकों से मेल नहीं खाती । एक अन्य सम्प्रदाय के नैयायिक सोपाधिक 


को असिद्ध न मानकर सव्यभिचार मानते दै। उनका कहना है कि उपाचि 
व्याप्तिको दुष्ट बनाकर परामशं को असंभव कर देती दै । अतः उपाधि 
व्याप्ति का व्यभिचार करने के कारण सव्यभिचार ह । 


असिद्ध ओर सव्यभिचार पे आविर भेदक्याहै? व्याप्यत्वासिद्ध ओर 
माधारण सव्यभिचार का भेद ओर भी सक्षम है । व्यभिचार विधिपरक है 
व्याप्यत्वासिद्ध निषधपनक । व्यभिचार में व्याप्ति वस्तुतः बाधित होती है 
असिद्धमे व्याप्ति का केवल अभाव होता है । व्यभिचार म व्याप्ति मिथ्या 
होती है, असिद्ध मे इस सम्बन्ध मे सन्देह रहता है करि वह सत्यहैया 
मिथ्या। मतः व्यभिचार अधिक स्पष्ट दृष्ट हेतु है। असिद्ध का दोष उतनी 
सरलता मे नहीं पकड़ा जा सकता। बहुत स्थानों पर हमे असिद्ध करा 
आभासतोहो जाता है जिन्तु वहां हम उपाधि नहीं खोज पाति । 


( १४७ ) 


सोपाधिक जानने के लिये उपाधि का जानना आवदयक टै । उदयन ने 
उपाधि का अथं दिया है--उप समौपवतिनि आदधाति संक्रमयति स्वीयं 
धर्ममित्युपाधिः। अर्थात्‌ जो अपने गुणों को अपने निकटवर्ती पदायं में संक्रामित 
करदे । जसे जपाक्रसुम स्फटिक मेँ अपनी लालिमा को प्रतिबिबित कर देता 
है यद्यपि स्फटिक वस्तुतः लाल नहीं होता । तौ यह कुसुम उपाधि हंजा। 
इस प्रकार उपाधि परिस्थिति या शतं है जोकिं किसी पदां को थोड़ी देर 
के लिए हमें किसी ओर रूपमे दिखला देती है । जसे वजँ साधारणतः तो 
अग्निसे ही उत्पन्न होने वाला मालृमहोता दहै, किन्तु इसके उत्पादन का 
वास्तविक कारण गीला ई धन है । अतः गीला ई घन उपाधि हुआ । किन्तु यह 
नियम नहीं है कि जहां अग्निहो वहां गीला ईन हो ही । उदाहरणतः 
प्रतप्तलोहे के गोे मे गीला ईधन नहीं होता । दीपिका मे जार 
प्रकार की उपाधि टहै--(१) जो साध्य के साथ सदा रहती है (२) 
जो पक्षधर्मावच्छिन्न साध्य के साथ केवल रहती हैँ (३) जो साधनावच्छिन्न 
साध्य के साथ रहनी ह (४) जो उदासीनधर्मावच्छिन्न साध्य के साथ रहती 
है । गीले ई घन्‌ का संयोग प्रथम प्रकार की उपाधि है क्योकि जहां साध्य घञं 
होगा वहाँ गीरा ई घन जरूर होगा । दूसरे प्रकार की उपाधि का उदाहरण 
है--वायुः प्रत्यक्षः प्रत्यक्षस्पर्शाश्रयत्वात्‌ । यहां उद्‌ भूत रूपवतत्व होने परही 
' प्रत्यक्ष हो सकता है किन्तु मानस प्रत्यक्ष में यह उद्भूत रूपवत्त्व नहीं होने पर 
भी प्रत्यक्षत्व होता है । अतः उद्भूत ङूपवच्व केवल बाह्य पदाथ सम्बन्धी प्रत्यक्ष 
के लिये ही आवश्यक है। इस प्रकार उदभृत रूपवत्तव एक उपाधि है जोकि 
केवल बाह्य द्रव्य के प्रत्यक्ष के लियि ही आवदयक होती है ओौर यह बहिद्रव्य- 
प्रस्यक्षत्व पक्ष, वायु, मे रहता है । 

तीसरा भेद थोडा जटिल दहै। इसका उदाहरण दहै--ध्वंसो विनाक्षी 
जन्यत्वात्‌ यहां भावत्व उपाधि है क्योकि "यद्यज्जन्यं तत्तद्विनाि यह व्याप्ति 
भाव पदार्थँके बारेमेही सत्य है, ओर इसके साथ “भावत्वे सति' की शतं 
है । जो पदार्थं अनित्य हो उसके लिए मावत्व की शतं जरूरी टै । यह वहीं 
है जहाँ कि पदार्थं जन्य है । क्योकि प्रागभाव भाव वस्तु नहीं है किन्तु अजन्य 
ओर अनित्य है । अतः भावत्व जन्य पदार्थो के अनित्यत्वं ॒की ही उपाधि है, 
अजन्य पदार्थो के अनित्यत्व की नहीं । किन्तु ऊपर के उदाहरण मे जन्यत्व 
साघन है ओर अनित्यत्व साध्य है । इस प्रकार भावत्व साधनावच्छिन्तसाच्य 
व्यापक है । इसी प्रकार गर्भस्थो मित्रातनयः श्यामः, भित्रातनयत्वात्‌, मित्रा- 
तनयवत्‌ मे शाकपाकजत्व उपाधि है । क्योकि इयाम वणं पुत्र वही ह जिनके 





( १४८ ) 


गभ मेहने पर मित्रा ने वनस्पति खाई है, दष इत्यादि नहीं । भित्रा के 
दुसरे पृत्र जिन्हें मित्रा ने दुध इत्यादि का भोजन करते हए जन्म दिया, काले 
नहीं है) 

प्रागभावो विनाश्ञी प्रमेयत्वात्‌" चौथी प्रकार की उपाधि का उदाहरण है । 
यहां भावत्व उपाधि है क्योकि वही प्रमेय पदार्थं जो भावरूप है, विनाशी है। 
किन्तु मावत्व अनित्यत्वं की उपाधि है भौर वह भी वहीं जहां पदाथं जन्य हों 
अर्थात्‌ यह जन्यत्वावच्छिन्नानित्यत्व कौ उपाचि है । यहाँ जन्यत्व न साधन दै, 
न पक्षघमं प्रत्युत एक उदासीन घमं है ।' 


यस्य साध्याभावः प्रमारान्तरेर निश्चितः स बाधितः । यथा- 
“वद्धिरनुष्णो द्रव्यत्वात्‌" इति । अत्रानुष्टत्वं साध्यं, तदभाव उष्रएत्वं 
स्पाशं नप्रत्यक्षेर गृह्यत इति बाधितत्वम्‌ ॥ 


जिस हेतुके साध्य का अभाव प्रमाणान्तर से निशिचत हो कहहेतु बाधित 
है । जैसे वाह्नि अनृष्ण है द्रव्यत्व के कारण । यहां साध्य है अनृष्णत्व उसका 
अभाव उष्णत्व स्पशं प्रमाण मे ही सिद्ध.है अतः यह बाधित हुभा। 


(त. वी.) --बाधितस्य लक्षणमाह--यस्येति । अत्र बाधस्य ग्राह्या भाव- 
निश्चयत्वेन, सत्प्रतिपक्षस्य विरोधिज्ञानसामग्रीत्वेन साक्षादनुमितिप्रतिबन्धकत्वम्‌ । 
इतरेषां तु परामशंप्रतिबन्धकत्वम्‌ । तत्रापि साधारणस्याव्यभिचाराभावतया, 
विर्दढधस्य सामानाधिकरण्याभावतया, व्यापकत्वासिद्धस्य विशषिष्टव्याप्त्यभावतया- 
ऽसाधारणानुपसंहारिणो््याप्तिसंशयाधायकत्वेन च व्याप्तिज्ञानप्रतिबन्धकत्वम्‌ । 
आश्नयासिद्धस्वरूपासिद्धयोः पक्षधर्मताज्ञानप्रतिबन्धकत्वम्‌ । उपाधिस्तु व्यभिचार- 
जलानद्वारा व्याप्तिज्ञानप्रतिबन्धकः । सिद्धसाधनं तु पक्षताविघटतया आशभ्रया- 
सिद्धेऽन्तर्भवतोति प्राञ्चः । निग्रहस्थानान्तरमिति नवीनाः । 


बाधित 
बाधित हेत्वाभास वहां होता दै जहां साध्याभाव किसी अन्य प्रमाण से 


निरिचत हो जाये । यहां वह प्रमाणान्तर, जिसमे साध्याभाव निर्चित हो, 


१. विस्तार के लिए देखिए न्यायसिद्धान्तमुक्तावली, कारिका १३८-१३९ पर 


( १४९.) 


साध्य के साधक प्रमाण से बलवत्तर होना चाहिये, क्योकि यदि दोनों प्रमाण 
तुल्यबल होगे तो सत्प्रतिपक्ष होगा बाधित नहीं । प्राचीन नेयायिकों के भनुसार 
प्रमाणान्तर से जो साध्याभाव काज्ञान हो, वह प्रमात्मक होना चाहिये, किन्तु 
नव्य नैयायिको के अनुस।र यह आवश्यक नहीं है । 

“कपिसंयोगवानयं वुक्षः"--यहां कपिसंयोग मव्याप्यवृत्ति धमं है, अर्थात्‌ 
वृक्ष के एक भागमें ही कपिसयोग है पूणेवक्ष मे नही, अतः यदि यहां वृक्ष के 
किसी अन्य भाग मे कपिसयोगाभाव भी किसी प्रमाणान्तर से सिद्ध हो जाये, 
तो भी बाधित दोष नहीं होगा। बाधित तभी होगा जब क्रि कपिसंयोगाभव 
पूणं वक्ष मेंसिद्धदहो । इसौलियि ब॑धित का पूणं लक्षग 'पक्षनिष्ठानवच््िन्न- 
साध्याभाववान्‌' है । 


उपसंहार 


यहां दीपिकाकारने यह बताया है कि कौन-कौन सा हेत्वाभास कोन- 
कौन सा दोष उत्पन्न करता है) बाधित तो साध्याभाव का निश्चय करानि के 
कारण तथा सत्प्रतिपक्ष विरोधी ज्ञान कराने के कारण अनुमिति में साक्षात्‌ 
परतिबन्वक है। श्षेष हेत्वाभास परामलं मे प्रतिबन्धक है! इनमे भी 
साधारण, विशद, तथा व्यापकत्वासिद्ध व्याप्तज्ञान में प्रतिबन्धक ह, 
आश्रयासिद्ध तथा स्वरूपासिद्ध पक्षधमंता ज्ञान मे प्रतिबन्धक है । उपाधि 
भी व्याप्तिज्ञान मे ही प्रतिबन्धक ह। 


उपमितिकररणमुपमानम्‌ । संज्ञासंज्ञिसं बन्धज्ञानमुपमितिः । तत्क- 
रं साहश्यज्ञानम्‌ । श्रतिदेश्वाक्याथस्मररणमवेन्तरबव्यापारः । तथा 
हि--करिचद्‌ गवयद्ाब्दाथंमजानन्‌ कुतदिचदारण्यकपुरुषात्‌ 'गोसहशो 
गवयः" इति शृत्वा, वनं गतो वाक्याथं स्मरन्‌ गोसहदां पिण्डं परयति । 
तदनन्तरम्‌ “असौ गवयशब्दवाच्य” इत्युपमितिरुत्यद्यते ।\ 

उपमिति का करण उपमान कहता है (पद ओर पदाथं का) वाच्यवाचक 
भावरूप सम्बन्ध का ज्ञान उपमिति है । उस (उपमिति का) करण सादश्य 
ज्ञान है । इसका अवान्तर व्यापार प्रामाणिक व्यक्ति के कहे हुए वाक्य के अथं 
का स्मरण है। जसे कोई गवय शब्द के अथं को नहीं जानता ओर किसी वनेचर 
स्ते गवथ गौ के समान होता है" एेसा सुनकर वन मे जाता है ओर वहांउस 
वाक्य का अथं स्मरण करते हृए गौ के संदश शरीर पिण्डको देखता है 
इयके अनन्तर यह गवय का वाच्य है यह उपमिति उत्पन्न होती है । 


( १५० ) 
(तदी. )--उपमानं लक्यति--उपमितीति ॥ 


उपमान 


प्रत्यक्ष ओर अनुभान प्रमाण के अनन्तर उपमान का स्थान आतादहै। 
उपमान समानता के आधार पर जौ ज्ञानहोता है उक्षका तात्कालिक कारण 
है । उपमिति का अथंदहै संज्ञा ओर संज्ञी के सम्बन्ध काज्ञान। इसज्ञानका 
कारण गो ओर गवय जसे पदार्थो की समानता टै! अतः ग्रह उपमान है। 
उपमिति की प्रक्रिया यह हैकरि जिस व्यक्ति ने कभी गवय नहीं देखा वह्‌ 
किसी प्रामाणिक वनवासी द्वारा.यह सुनने पर किं गवय गाय के समान होता 
है, वन मे जाता है। वर्हां वहु जिसपशुको देवता है वह गौ के समान है। 
उस समानता को देखकर वह अतिदेशवाक्य अर्थात्‌ वनवासी द्वारा कहे गये 
पुराने वक्िको स्मरण करता दहै । उस स्मरण को वतंमान प्रत्यक्ष से मिलान 
पर वह निर्णय करता है किं यह पशु गवय है। यह्‌ ज्ञान किं यह गवय है, 
उपमिति है । क्योकि यह गवय-संज्ञा ओौर गवय-पद-वाच्य संज्ञी का सम्बन्ध 
बतलाता है। अर्थात्‌ गवय ओर गवय पदाथं मे वाच्य-वाचक-भावहै। यही 
संज्ञा-सज्ञी सम्बन्ध है जिसे उपमिति भी कहते ह । उपमिति के लिए अतिदेश 
वाक्य के अथं का ज्ञान ओर गऊ इत्यादिके समान पशु का प्रत्यक्ष दोनों 
अनिवायं टै । 


उपमान के लिए ये दोनों तो अवश्यक हैँ किन्तु इन दोनों मे भी यह्‌ 
प्रन बना रहता है कि करण कौन रै जौर सहकारी कौन ? अर्थात्‌ किस 
कारण सेतो उपमिति ज्ञान अनिवायं ख्पसे होता है ओर कौन-सा कारण 
शहायक बनता है। इस सम्बन्ध में नब्यनेयायिकों का दुष्टिकोण यहहै कि 
अतिदेश वाक्याथं ज्ञान सहकारी है गौर सादुश्य ज्ञान कारण । प्राचीन 
नेयायिकों का दृष्टिकोण ठीक इसके विपरीत है। इस विषय मे समी 
सहमत हैँ कि अतिदेशवषक्प्राथं व्यापार है । अन्नम्भट्ट नश्यतेयायिकों को 
मानते हैँ! उन्होने उपमान को सादुश्य ज्ञान माना है, अर्थात्‌ उनके अनुसार 
गवयनिष्ठ-गोसादुश्यज्ञान उपमिति काकरण है । किन्तु वे उपमिति को गवयो 
गवयपदवाच्यः मनते है अक्तौ गवयपदवाच्यः नहीं । इन दोनों में यह्‌ भेदै 
कि प्रथम ज्ञानमेतो एक विशेष गवय कादीजान होता दहै, जबकि दूसरे 


( १५१ ) 


ज्ञान म गवय जाति का अनुमान होता है । विश्वनाथ ने इस सम्बन्ध में 
नव्यनेयायिकों का दृष्टिकोण स्पष्ट कर दिया है--न त्वयं गवयपदवाच्य 
इत्य॒पमितिः । गवयान्तरे शक्तिप्रहाभावप्रसङगात्‌ ।* यद्यपि यहां उपमिति को 
सादृश्य ज्ञान माना है किन्तु जेसा सिद्धान्तचनद्रोदय मे कहा है, उपमान 
वस्तुतः तीन प्रकार से हो सकता है--(१) सादुर्य दारा (२) वधम्यं द्वारा 
ओर (३) असाधारण धमं द्वारा । गवय गो के सदृश है--यह प्रथम प्रकार 
का उपमान है । उष्टो नाह्वादिवत्समानपृष्ठ हस्वग्रीवहरीरः-- यह दुसरे प्रकार 


का उपमान है । नासिकालसदेकशृड्गः खङ्गमृगः--यह तीसरे प्रकार का 
उपमान है । अतः यहां सादृश्य का अथं उपलक्षण से लेना चाहिए । 


उपमान ओौर शब्द को अन्नम्भटहू ने गौतम के मत का अनृसरण करते हए 
स्वनन्त्र प्रमाण माना है। वेके षिक' ओौर सांख्यः एसा नहीं मानते । वे उपमान 
को अनमान काही एक प्रकार मानते है। यह अनुमान इस प्रकारहोगा-- 
अयं पिण्डो गवयपदवाच्यः । गोसादश्यात्‌ । यत्र यत्र गोसादुश्यं तत्र॒ गवयपद- 
व।च्यत्वम्‌ । किन्तु उपमिति ज्ञान के बाद “अनुमिनोमि' एसा अनुव्यवसाय न 
होकर “उपमिनोभि' एेसा अनुव्यवसाय होता है । भतः उपमान को प्रमाणान्तर 
ही मानना उचित है। ओर फिर उपमान संज्ञा-संज्ञी सम्बन्ध का ज्ञान कराने 
के कारण भी स्वतन्त्रही प्रमाण है, 


आप्तवाक्यं शब्दः । श्राप्तस्तु यथार्थवक्ता । वाक्यं - पदसमूहः । 
यथा गामानय इति । शक्त पदम्‌ । अस्मात्पदादयमर्थो बोद्धव्य 
इतीश्वरसंकेतः शक्तिः ।। 


दाब्दं (प्रमाण) माप्त व्यक्ति करा वाक्य है) माप्त यथाथेवक्ता को कहते 
ह । वाक्य पदसमह कहकाता है, जसे "गाय लाओ' । शक्ति युक्त पद कहुरते 
है । “इस पद से पह अथं जानना चाहिए्‌--यह जो ईश्वर का संकेत है वह 
क्ति है। 





न्यायसिद्धान्तमुक्तावली, कारिका ८० पर (पृ १९९) 
प्रस्तुत प्रसंग पर नीलकण्ठी टीका. 

सांख्यतत्तवकौमृदी, कारिका ५ (पु ३०) 
न्यायकुसुमांजलि, ३.१० (पृ ३७७) 
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( १५२ ) 


(त.वौ.)--शब्दं लक्षयति-- आप्तेति । वाक्यलक्षणमाह-- वाक्यमिति । 
पदलक्षणमाह-- शक्तमिति । अ्थंस्मृत्यनुक लः पदपदाथंसंबन्धः शक्तिः । सा 
च पदार्थान्तरमिति मीमांसकाः । तन्निरासार्थमाह--अस्मादिति । डित्थादीना- 
भिव घटादीनामपि संकेत एव शक्तिः, न तु पदार्थान्तरमित्यथंः ।\ गवादिश्ञब्दानां 
जातावेव शक्तिः, विशेषणतया जातेः प्रथममुपस्थितत्वात्‌ ; व्यक्तिलाभस्त्वाक्षेषा- 
विना इति केचित्‌-- तन्न; "गामानय" इत्यादौ ब॒द्धव्यवहारात्सर्वत्रानयनादेव्येक्ता- 
वेव संभवेन जाति विक्िष्टव्यक्तावेव शक्तिकत्पनात्‌ । शवितग्रहश्च वृद्धव्यवहारेण । 
व्युत्पित्सुर्बालो "गामानय" इत्यत्तमवृदधवाक्यभ्नवणान्तरं मध्यमवृद्धस्य प्रवृत्तिमुष- 
लभ्य गवानयनं च दृष्ट्वा मध्यमवद्धभ्रवृत्तिजनकज्ञानस्यान्वयव्यतिरेकाम्यां वाक्य- 
जन्यत्वं निदिचत्य 'अदवमानय, गां बधानः इति वाक्यान्तरे , आवापोद्रापाम्यां गो- 
पदस्य गोत्वविशिष्टे शक्तिः "अश्व शब्दस्याश्वत्वविशिष्ट शक्तिरिति व्युत्पद्यते । 
ननु स्त्र कायंपरत्वाद्‌ व्यवहारस्य कायं वाक्य एव ब्युत्पत्तिनं सिद्धे इति चेत्‌-न; 
"काञ्च्यां त्रिभुवनतिलको भूपतिः" इत्यादौ सिद्धेऽपि व्यवहारात्‌, 'बिकसितपद्‌मे 
मधूनि पिबति मधुकरः' इत्यादौ प्रसिद्धपदसमभिव्यवहारात्सद्धेऽपि मधुकरादि- 
पदे ब्युत्पत्तिदहानाच्च ॥ लक्षणापि शब्दवृत्तिः । शाक्यसंबंघो लक्षणा । "गङ्खायां 
घोषः' इत्यत्र "गङ्ख" पदवाच्यप्रवाहसंबन्धादेव तीरोपस्थितौ तीरेऽपि शक्तिनं 
कल्प्यते । संन्धवादौ लबणाइ्वयोः परस्परसंबन्धाभावान्नानाशक्तिकल्पनम्‌ ॥। 
लक्षणा त्रिविधा - जहल्लक्षणाऽजहल्लक्षणा जहदआहल्लक्षणा चेति । यत्र वाच्याथं- 
स्यान्वयाभावस्तत्र जहती । यथा--मञ्चाः कोशन्तीति । यत्र वाच्या्थस्यान्वयस्त- 
त्राजहती । यथा-- छत्रिणो गच्छन्तीति । यत्र वान्यकदेदात्यागेनेकदेशान्वयस्तत्र 
जहदजहती । यथा-- तत्त्वमसीति । गौण्यपि लक्षणेव लक्ष्यमाणगुणसंबन्धरूपा । 
यथा-अग्निर्माणवक इति ॥ व्यञ्जनापि शक्तिलक्षणान्तमभ्‌ ता । अथंश्यक्तिमूला 
चानुमानादिनान्यथासिद्धा ॥ 


तात्पर्यानुपपत्तिलंक्षणाबोजम्‌ । तत्परतौतीच्छयोच्चरितत्वं तात्पयंम्‌ । तात्पयं- 
जञानं च वाक्यार्थज्ञाने हेतुः । नानार्थान्‌ रोधात्त॒ प्रकरणादिकं तात्पयं ग्राहकम्‌ । 
्वारम्‌' इत्यादौ "पिषेहि' इति हाभ्दाध्याहारः । नन्वथंज्ञानाथत्वाच्छब्दस्या्थंम- 
विज्ञाय शब्दाध्याहारासंभवादर्थाध्याहार एव युक्त इति चेत्‌,-न; पदविशेषज- 
न्यपदार्थोपस्थितेः शाग्वज्ञानहेतुत्वात्‌ । अन्यथा "घटः कमत्वमानयनं कृतिः' 
इत्यत्रापि शाग्दज्ञानप्रसङ्कात्‌ ॥ 


पङ्जादिपदेषु योगरूढिः । अवयवहाक्तिर्योगः । समुदायशवं तौ रूढिः! नियत- 
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पद्यत्वज्ञाना्थं' समृदायाक्तिः । अन्यथा कुमृदेऽपि प्रयोगप्रसङ्गः । "इतरान्विते 
शक्तिः इति प्राभाकराः । "अन्वयस्य वाक्याथंतया भानसंभवादन्वयांशेऽपि 
शक्तिनं कल्पनीया' इति गौतमीयाः ॥ 


शब्द 


चौथा ओर . अन्तिम प्रमाण शब्दप्रमाण हे । राब्दभ्रमाण का अथं है 
आप्तवाक्य । आप्तवाक्य द्वारा हमे पदाथं का यथाथं ज्ञान होता है । जिस 
शब्द द्वारा यह्‌ यथाथं ज्ञान हो वही शब्द प्रमाण है भौर यथाथं वक्ता ही आप्त 
है । बाक्यविवृतिकार का कहना है कि जो शब्द दवारा वह्‌ श न्दिक ज्ञान करवाये 
जो वास्तव मेँ पदाथं का स्वभाव हो वह्‌ आप्त है--प्रकृतवाक्या्थविषयकयथा्ं- 
्ाग्दबोधविषयकतात्पयंवान्‌ । आप्त ओर यथाथं की ये परिभाषाएं इसलिए 
महत््वपूणं है कि इनमे वक्ता पर इतना बल नहीं दिया गया जितना बल शब्द 
के पदाथं के साथ तालमेल पर दिया गथा है। आप्त की परिभाषा देने के 
बाद अन्नम्भद्ट ने व।क्य को शब्दसमूह के रूप में परिभाषित किया है ओर 
दाब्द उसे कहा है करि जिसमे अथं बतलाने की शक्ति हो । 

ये दोनों परिभाषाएं महत्त्वपू्णं है क्योकि यहां नेयायिर्को मे गौर मीमांसकं 
मे मतभेद है । नेयायिकों का मत है--पदानामन्वय एव इाक्तिः । जबकि 
मीमांसकों का मत है--पदानामन्वयवि दिष्ट शक्तिः । मीमांसकों कृ सिद्धान्त 
ओर वैयाकरणो का सिद्धान्त एक ही है । दोनों के अनुसार वाक्य में क्रिया प्रधान 
होती है । क्रियादही शब्दों के परस्पर सम्बद़होने मँ कारण होती है। यदि 
कोई केवल देवदत्तः ग्रामम्‌ कटे, तो ये शब्द परस्पर सम्बद्ध नहीं होते । किन्तु 
गच्छति कहते ही इनमे परस्पर सम्बन्ध जुड जाता है। अर्थात्‌ देवदत्त का 
प्राम प्रति गमन। यहां गमन कौ क्रिया विक्ष्य है । देवर्त आौर ग्राम उसके 
विशेषण है । गच्छति का अथं है गमन । देवदत्त कहने से वह्‌ क्रिया एक विशेष 
व्यक्ति की है, यहसीमा बन जाती है। ग्राम कहने से वहक्रिपा एक विशेष 
स्थान के प्रति है, यह सीमा बन जाती है। वाक्य का पूरा अथं होता है-- 
देवदत्तकतु क--ग्रामकमंक-- गमनक्रिया । स्पष्ट है कि यहां विञ्ञेष्य क्रिया ही 
है । वाक्य के सब शब्द अन्योन्याश्रित होते है । किन्तु वे तब तक कोई अथं नहीं 
देते, जब तकं क्रिया न आये । घटका कोई अथं नहींदहै। किन्तु जब हम 
उसके साथ आनय लगा देते है, तो घटम्‌ का अथं आनयनक्रियानिरूपितकमव्यक्ति 
हो जाता है। इस प्रकार प्रत्येक गन्द क्रिया के साथ जुड़ कर ही कुछ अथं 





6 ) 


देता है । अन्नम्भहू ने दीपिका के अन्त में इसे ही इतरा (क्रिया) न्विते शक्तिरिति 
प्राभाकराः कहकर स्पष्ट किया है। वीपिकाकार ने यह भी बतलाया हैकि 
नैयायिक इस प्रकार वाक्य मे जृडने से पहले शब्दों का अथं जानने की कोई 
आवश्यकता नही मानते । इस प्रकार नेयायिको के मत में शक्ति अन्वयमें 
होती है, अन्वित षदो मे नहीं। जब वे पद जौ आकांक्षा, संनिधि ओर योग्यता 
से रहित होते हैँ वाक्य मे अन्विति होते हँ तभी वे शाब्दबोध करातेहँ। 
वाक्य शक्त पदँ का समृह है । ओर ये यदि एेसे शक्त पद एकसाथ हों तो 
क्रियावाचक शब्द के न हौने पर भी अथंबोध होता है । उदाहरणतः काञ्च्यां 
त्रिमुवनतिखको भूपतिः । यहां क्रिया नहीं है किन्तु अर्थंका बोषहो रहाहै। 
इसी प्रकार त्रय. कालाः कहने पर भी विना क्रिया केही मथ काबोध हो 
जाता है । वस्तुतः यहां "सन्ति" या ज्ञायन्ते" क्रिया लगाई ही नहीं जा सकती । 
क्योकि “सन्ति' भूत ओर भविष्य के बारे मे कहा ही नहीं जा सकता ओौर मनष्य 
तीनों कालों को जान भी नहीं सकते । अतः त्रयः कालाः में कोई क्रियान्वय 
नही होता । मीमांसक ओर वैयाकरणो के अनसार चेत्रस्तण्डलं पचति का अथं 
होगा--चेत्रकत्‌' क-तण्डलकमंक-पाकक्रिया । अर्थात्‌ क्रिया विशेष्य होगी शेष 
विशंषण होगा । किन्तु ऊपर जैसे उदाहरणो मे क्रिया नहोने से एसा नहीं 
हो सकता । वर्ह वाक्य प्रथमान्ताथमुरूथविशेध्यक होगा अर्थात्‌ ऊपर के वाक्य 
का अथं होगा--चत्रनिष्ठकृतिजन्यपाकजन्यफलक्ालौ तण्डुलः । इसका फल यह 
होता टै कि मीमांसक केवल क्रियाबोधक वाक्य कोही वाक्य मानते है जबकि 
सिद्धाथंबोधक वाक्यको वे अथंवाद कहते है, जिसकी कोई स्वतन्त्र सत्ता 
नहीं है ओर जो क्रियाबोधक वाक्य का अंगहोकर ही सार्थक होता है। 
नैयायिक दोनों प्रकार के वाक्यों की स्वतन्त्र सत्ता मानते है । अत्तः परिभाषा 
मे वाक्यको पदसमूह कहा है जिसकी वाक्यविवृति मे इस प्रकार व्याख्या की 
ह--पदसमृहादेव शाब्दबोधो नं कस्मादिति भावः । अर्थात्‌ केवल क्रियाबोघक 
पद ही शाब्दबोध नहीं कराते प्रत्युत सभी पद शाब्दबोध कराते है। 


वाक्य में कर्ता, कमं ओर क्रिया तीनों रहते है । क्रिया कतु निष्ठ होती है 
ओर कर्ता ओर कमं मे सम्बन्ध बतलाती हैँ । उदाहरणतः देवदत्तः गच्छति 
से गमनशील देवदत्त का बोध होता है। 


पद का लक्षणं दिया है शक्ति । किन्तु शक्ति का अथं है वह ईइवरेच्छा 
जिसके अनुसार एक शब्दविशेष का एक अर्थंविशोष होता है । इसके अनु- 
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सार भाषा का उद्‌भव ईङवर से हुभा । यह प्राचीन नेयायिकों कामत दहै, 
नव्यनेयायिक इच्छामात्र को शमित कहते है । अर्थात्‌ किसी शब्द मे मनृष्य 
की इच्छा से ही शक्ति उत्पन्न हो सकती है । प्राचीन नैयायिक भी इसप्रकार 
के शब्दों को मानते हैँक्न्तु वे इन्हे पारिभाषिक या रूढ शब्द कहते है । 
व स्तव्रिकं अर्थोमें तो वे ही पद शक्त हैँ जिनका अथं ईदवरेच्छा से निर्धारित 
हृभा है । किन्तु. वस्तुतः पारिभाषिक या इतर शब्दों मे कोई मौकिकि भेद तो 
है नहीं । जिस प्रकार षट सेषट काबोधहोता है उसी प्रकार देवदत्त भी 
एक व्यक्ति का बोध कराताटहै । अतः बाद के लेखकोंने पारिभाषिक शब्दों 
को भी ईरवर संकेतसे ही शाब्दबोध कराने वाला मान लिया है । तक्षप्रकाक्ञ 
का कहना है कि वेद १२बवे दिन नामकरण संस्कार का आदेश देता है ओौर 
पिता उस श्रुति प्रमाण से बालक का नामकरण करता है। अतः यह भी 
ईश्वरेच्छा काही फल है' । किन्तु यह कुंशकाशावलम्बन हआ । अर्थात्‌ एक 
निल बात का समर्थेन करने के ल्यि दूसरे निबंल तकं का सहारा लेना हआ । 
मन्‌ष्य तो नये-नये पदार्थो के लिए नए-नए श्चब्द॒घड़ता ही रहता है । अतः 
सभी शब्द ईरइवरेच्छा द्वारा शान्दबोघ कराते है, यह नहीं कहा जा सकता । अतः 
अन्तम्भ .ट ने दीपिका में शक्ति का लक्षण अ्थंस्मृत्यनुक्लः पदपदाथं संबन्धः 
कक्तिः माना है । इसका अथंहै कि शक्ति, पद भौर पदार्थो में वह सम्बन्ध 
है जोकि उस शब्द का उच्चारण करने पर हमे उसपदाथं का बोघ करा 
देती है । नीलकंठ का कहना है कि यह्‌ लक्षण जानबृज्ञकर एसा बनाया गया 
है कि मीमांसक ओर नयायिक दोनों के म्तोसे मेल खा शके भी्मांसक 
शक्ति को पृथक्‌ पदाथं मानते हैँओर नयायिक उसे केवल इच्छा मानते है, 
मीमांसकं का कहना है कि शक्ति द्रव्य नहीं है क्योकि उसमे गुण रहते रै । 
यह गुण ओौर कर्मोंसे भीषृथक्‌ है ओर सामान्य आदि में रहती दहै। अतः 
यह पृथक्‌ पदाथ मानी जानी चाहिए । नेयायिक इसका खण्डन करते है। 
उनका कहना है कि परकज, कुमद, इत्यादि पृथक्‌-पुथक्‌ शब्द हैँ किन्तु उनका 
अथे एकही है) यदि उन पृथक्‌-पृथक्‌ शब्दों की पृथक्‌-पृथक्‌ शक्ति को 
पृथक-पृथक्‌ पदाथं मान कगे तो गौरव होगा । अतः शक्ति शब्द की शक्ति है 
जोकि उस शब्द मे मनुष्य या ईदवर की इच्छा से होती दहै । 


किन्तु तब भी यह्‌ प्रन बना रहता है कि यह संकेत शूप शक्ति कहां 
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रहती है । अर्थात्‌ घटसे षटका ज्ञान होता हैया षटत्व काया दोनोंका। 
यह महतत्वपूणं है । इस दिषय मे अनेक मत हँ किन्तु उनमें से चार प्रधान 
है-- (१) केवल जाति (२) केवल व्यक्ति (३) जाति विशिष्ट व्यक्ति ओौर 
(४) अपोह । प्रथम मत मीमांसकं का है, दूसरा नब्यनेयायिकों का, तीसरा 
प्राचीन नेयायिको का ओर चौथा बौडोंका।१्ये चारो मत एकही शब्दकी 
भिन्न-भिन्न प्रकार से ब्याख्याकरते है । उदाहरणतः जब घटमानय कहा 
जाता है तो वक्ता घट चाहता है घटत्व नहीं । अतः घटके द्वारा 
चट का बोध होना चाहिए, घटत्व का नहीं। नव्यनेयायिकों के अनुसार 
घट घट व्यक्ति को बतलाता है । अथं क्रियाकारित व्यक्ति में होता है, 
अतः संकेत व्यक्ति मेही होना चाहिए । किन्तु इस मत के मानने मे कु 
आपत्ति हैँ । यदि षट का अथं घ्रट व्यकिनि है तो जितने षट है उतनेही षट 
शब्दों मे पुथक-पृथक्‌ संकेत मानना होगा । अतः घट शब्द का अर्थं है-- 
कम्बुशरीवादिमदरस्तु जिससे किसी भी घट को हम ले सकते है । जिसका भौ उस 
प्रकार का आक्रार है, वह षट कहलाएगा । दूसरी आपत्ति यह है करि घट केवल 
व्यक्तिको ही यदि बतलाकर रह जाए तो फिर वह यह कंसे बतलाएगा किं 
अमुक घट घटत्व जगति से सम्बद्ध है! इसके अतिरिक्त घट घट व्यक्तिको 
पट आदि से पृथक्‌ मौ करता है । इ१ प्रकार घट कहने पर तीन बोध होते ह । 
घट व्यक्ति का, वह घट घटत्व से सम्बद्ध है--इमका ओर वह पट वृक्ष आदि 
से पृथक्‌ है--इसका । अर्थात्‌ वह॒ ग्यक्ति जाति ओौर वशिष्ट्य तीनों को 
बतलाता है--जातौ भ्यक्लौ वशिष्ट्ये च पदानां शक्तिः । प्राचीन नेयायिकों 
का यही मत है गौर अन्नम्भट्ट ने इसी का अनुसरण किया है । 

नम्यनेयायिक यह मानते है कि पद केवल व्यक्ति को बतलाता है 
ओर उसङी विशेषताएं तो लक्षणा से आ जाती ह । मीमांसकं के अनुसार 
पद केवल जाति को बतलाता है इस केवल व्यवित भौर केवल जाति के 
मतो के बीच नव्यनेयायिकों का जातिविशिष्टव्यक्तिवाद दहै। दीपिका 
ने केवल जातिवाद के खण्डन मे यह्‌ कहा गया हैकि घटमानय इत्यादि में 
लाने की क्रिय। केवल व्यक्ति के सम्बन्ध मेही सम्भव है क्योकि घटत्व तो 
लाया नहीं जा सकता । किन्तु मीमांसकं क कहना है किं षट घटत्व को 
बतल।कर अविनाभाव सम्बन्ध से षट को भी बतला देता है । यह जातावेव 
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शक्तिव्यक्तिाभस्त्वाक्षेपात्‌ का सत॒ मीमांसक, वैयाकरण ओर काष्यश्ास्त्री 
मानते ह किन्तु अन्नम्भटू नहीं । 

ऊपर जो हमने चौथा मत अपोह का बतलाया है वह बौद को मन्य 
है । अर्थात्‌ जब हम धट कहते हैँ तो वह शेष सब पदार्थो का निषेध करके 
घट को बतलाता है। अर्थात्‌ जब हम घट कहते हैँ तोन वह॒ घट को बतला 
सकतादहै न घटत्व को। जातितो केवर हमारे मन की कल्पना है । जब 
हमं घट कहते ह तो हमें केवल यह्‌ ज्ञान होताहै किं वह पट या वृक्ष नहीं 
है । इस प्रकार हमें पदार्थो का निषेधपरक ज्ञान ही होता है । इसलिए 
पदों का अथं मी निषेधपरक ही होतारहै। वेदान्तियों का कहना है कि 
ऊपरजोभी मत बतलाये हैँ उन सभी मे आंशिक सत्य है । उनका कहना 
है कि पद, जाति ओर व्यक्ति दोनों को बतलाता है । वह जाति को अभिधा 
द्वारा बतलाता है भौर व्यविति को लक्षणा ढारा । वेदान्त परिभाषामे कहा 
गया है-- गवादिपदानां व्यक्तौ शक्तिः स्वरूपसती न तु ज्ञाता । जातौ तु 
सा ज्ञाता हेतुः अर्थात्‌ शब्द का प्रधान अथंतो जाति ही होता है किन्तु 
जाति से सम्बद्ध होने के कारण वह्‌ व्यक्ति को भी बतलाता है । भर्थात्‌ 
हस्ती एकं सूड वले प्राणी का सामान्य ज्ञान करवाता है। किन्तु यह ज्ञान 
तभी सम्भव होता है जबकि सूड वाला प्राणी वस्तुतः देखने मे आता है । 

यहां यह विचारणीय है कि भिल जसे पाश्चात्य विद्वानों ने डिनोटेशन 
ओर कोनोटेशन का जो भेद बतलाया है उसकी ओर भारतीय विचारकों 
का ध्यान नहीं गथा । केवल व्यक्तिवाद में शब्द केवल डिनोटेटिव ओर केवल 
जातिवाद मे केवल कोनोटेटिव मान लिए जाते हैँ । जातिविशिष्टवाद में 
वे दोनों मने जाति है । अपोह्‌ मेकेवल वे मेद को कोनौट करते हैँ । 

पद शक्त को कहा जाता है । किन्तु षदमें केवल शक्ति ही नहीं होती; 
लक्षणा भी होती है। लक्षणा ओर अभिधा कै साथ जो शब्द का सम्बन्ध 
है वह वृत्ति कहलाता है । अभिधा शब्द के साथ सदालगा रहने वाला अथं 
है; सक्षणा अभिधा पर निभंर करने वाला गब्दे के प्रासगिकं प्रयोग से प्राप्त 
होने वाला अर्थे है। अतः जब्र हम पद को शक्त कहते है तो लाक्षणिक पदों 
मे अव्याप्ति नहौं होती क्योकि लाक्षणिक पद भी शक्त तोहोते हीह । 
अभिधा भी तीन प्रकारसे शब्दों के अ्थंको बताती है। पाचक जसे शब्द 
यौगिक हैँ ओर ये अपना अथं धातु ओर प्रत्यय दारा बतला देते ह । घट जेसे शब्द 
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रूढ है क्योकि इनकी षतुएं यातो हमे ज्ञात नहीं भौर यदिज्ञातर्है भी 
तो उस ओर हमारा कोई ध्यान नहीं जाता । पंकज जैसे शब्द जिनका घात्वथं 
स्पष्ट है किन्तु जो अपने सम्पूणं यौगिक अथं को बतलते नहीं है, योग- 
रूढ कहकाते हैँ । पक्ज का शब्दाथं तो कीचड़ में उत्पन्न होने वाला है किन्तु 
यह शब्द केवल कमल काही बोध कराता है! मछली इत्यादि का नहीं। 
कुछ लोग यौगिकं रूढ नाम के चौथे प्रकार को भी मानते ह, जहां यह 
विकल्प रहता है कि चाहे हमं उस शब्द का अथं रूढिसे कं चाहे योगसे 
जैसे उद्भिज । 

ये सभी प्रकार कै शब्द अपना सांकेतिक अथं देने के लिए वृद्ध-व्यवहार 
की अपेक्षा रखते है । वसे किसी शब्द का अथं आठ साधनों से जाना जा 
सकता है- 


शक्तिग्रहो व्याकरणोपमानकोशाप्तवाक्याव्‌ व्यवहारतङइच । 
वाक्यस्य शेषाद्विव्‌तेवेदन्ति सांनिध्यतः सिद्धपदस्य बुद्धाः ॥ 


सर्वप्रथम शब्द का अथं व्याकरणसे जाना जा सकता है । दूसरे सादृश्य 
द्वारा, तीसरे कोश दरा, चौथे आप्तवाक्य हारा, पांचवें वृद्ध व्यवहार द्वारा, 
छठे प्रसंग द्वारा, सातवं व्याख्या द्वारा, आठवें सान्निध्य द्वारा। कु लोग 
इसमे ह.थों का सकेत इत्यादि. भी नवां कारण मानते है । 


दूषरी वृत्ति क्षणा है जिसका अथं है--स्वशक्य सम्बन्व अर्थात्‌ अपने शक्य 
अथं से सम्बद्ध । जब मृध्याथं में बाघा होती है तब इसका प्रयोग होता दहै। 
उदाह रणतः गंगायां चोषः । गगा का अथे जल कीधारा है ओौर उस पर तो 
घोष हो नहीं सकता । अतः गगा का अथं धारासे जडा हुआ गंगा का तट 
है । अन्नम्भद्ट राक्ति के सम्बन्ध मे प्राचीनन्याय का अनुसरण करते हैँ ओर 
लक्षणा के सम्बन्ध मे नव्यन्याय का। प्राचीनन्याय के अनुसार लक्षणा के 
लिए अन्वय को अनुपपत्ति होना आवद्यक है । किन्तु काकेभ्यो दधि रक्ष्यतां 
भर्थात्‌ कौओसे दही की रक्षा करो, यहां अन्वय मे कोई अनुपपत्ति नहीं । 
किन्तु वक्ता केवल कौओंसेही दही की रक्षा नहं चाहता, कुत्ते, बिल्ली 
इत्यादि से भी चाहता है, अतः दीपिका मे अन्वय की अनुपपत्ति को लक्षणा 
का कारण न मानकर तात्पयं की अनुपपत्ति को लक्षणा काकारण मानादहै। 
नव्यनेयायिक लक्षणा के तीन भाग करते ह-- जहत्स्वार्था, अ जहत्स्वार्था तथा 
जहद जहत्स्वार्था । जहल्लक्षणा मेँ मृष्याथं सवंथा छोड दिया जाता है जेसे- 
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मंचाः कोदान्ति म मंच अपना अथं विल्कुल नहीं देता, प्रत्यृत मंच पर बैठा 
हज व्यक्ति अथं होत है । अजहनूस्वार्था में मृख्याथं नहीं छूटता लंसे अपर 
जौ उदाहरण हमने दिया है वहां केवल कौओंसे ही दही ङी रक्षा तो अभि- 
प्रेत नहीं है, किन्तु कौरओंसे भी दही की रक्षा अवश्य अभिप्रेत है। जहदज- 
हत्स्वार्था का उदाहरण है--सोऽयं देवदत्तः अथव तत्त्वमसि । थहां अंशतः मृख्याथं 
बना रहता है भौर अंशतः छृट भी जाता है । सोऽयं देवदत्तः मे स: का अथं 
है--तत्कालिक देवदत्त ओर अयं का अथं है एतत्कालिक देवदत्त । दोनों को 
एक बतलाने के लिए तत्काल्कि ओौर एतत्कालिक विशेषण तो छट जाएगे 
पर देवदत्त विशोष्य बना रहेगा । इसी प्रक।र तत्त्वमसि मे तत्‌ का अथं है- 
निगु ब्रह्म अर त्वम्‌ का अथं सगुण जीव । यहां निगुण ओर क्षगुण की 
` विशेषता छोड दी जाती है भौर तब दोनों मे तादात्म्य स्थापित होता है। 
न्यायबोधिनौ के अनुसार वेदान्ती एक चौथी प्रकार की लक्षित लक्षणा भी 
मानते ह । उदाहरणतः द्विरेफ शब्द का प्रधान भ्थं ततो "भमर" शब्द है किन्तु 
जिस पदाथं का यह बोध कराताहै वह भौराहै। 


लक्षणा को रूढि आर शुद्धा तथा गौणी भौर प्रयोजनवती प्रकारो ते 
मौ बांटा गया है। ऊपर जो हमने उदाहरण दिह वे शुद्धा के हैँ । गौणी 
मे लक्षणा काञा प्रय इसलिए ल्ियाजाता है करि हमे कुछ प्रयोजन बतलाना 
होता है जेसे--गंगायां घोषः में घोष की शीतलता ओर पवित्रता बतलानी 
अभिप्रेत है । अलंकारज्ञास्त्री एसे स्थानों पर व्यजना मानते रह। वे व्यंजना के 
ही दो प्रकार मानते है--शाब्दी ओर आर्थी ¦ शाब्दी तो ऊपर के उदाहरण 
मे है ओर आर्थी का उदाहरण है-- 


गच्छ गच्छसि चेत्कान्त पन्थानः सन्तु ते शिवाः। 
ममापि जन्म तत्रेव भूयाद्यत्र गतो भवान्‌ ॥! 


नेयायिक का कहना है कि शाब्दी व्यजना तो गौणी लक्षणा के साथ ही 
होती है । अतः उसे पृथक मानना आवश्यक नहीं दहै। दीपिका का कहना है 
कि आर्थी व्यंजना भी अनुमान द्वारा व्यथं हो जाती है। ऊपर के उदाहरण में 
आपके जाने के बाद मै मर जाऊंगी यह अथं अनुमान द्वारा ही निकल आता 
है, आर्थी व्यजना को आवश्यकता नहीं पड़ती । अतः नेयायिक केवल अभिधा 
ओर लक्षणा को ही मानते. है। 
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आकाड क्षा योग्यता संनिधिश्च वाक्याथंज्ञानहेतुः । पदस्य पदान्तर 
भावकत्वमाकाड क्षा । घर्थाबाधो योग्यता । 
पदानामविलम्बेनोच्चारणं संनिधिः ॥ 


वाक्य के अथं को जानने मे आकांक्षा, योग्यता ओर संनिधि (ये तीन) 
कारण है! एक पदं कां दूसरे अथं के बिना प्रयुक्त होने पर शाब्दबोध करवाने 
की असमर्थता आकांक्षा है । अथं मे बाधाका अभाव योग्यतादहै। पदों का 
बिना विलम्ब के उच्चारण संनिधि दहै । 


(त. द.)--आकाड क्षेति । आकाडस्षादिज्ञानमित्यथंः । अन्यथाऽऽकाडसषादि- 
समाच्छान्दममो न स्यात्‌ । आकाडक्षां लक्षयति-पदस्येति ।॥ योभ्यतालक्षणमाह- 
र्थे ति ।॥ संनिधिलक्षणमाह--पदानामभिति । अविलम्बेन पदार्थोपस्थितिः 
संनिधिः । उच्चारणं तु तदुपयोगितया युक्तम्‌ ॥ 


ध्राकाड क्षादिरहितं वाक्यमप्रमारणम्‌ । यथा गौरश्वः पुरुषो हस्तीति 
न प्रमाणम्‌ आकाड क्षाविरहात्‌ । अग्निना सिञ्चेत्‌ इति न प्रमाणम्‌, 
योग्यताविरहात्‌ ! प्रहरे प्रहरेऽसहोच्चारितानि गामानय इत्यादिपदानि 
न प्रमारणस्‌, सांनिध्याभावात्‌ ॥ 


आकांक्षा आदि से रहित, वाक्य अप्रमाण है जसे "गौ मश्व पुरुष हाथी 
यह प्रमाण नहीं रै, क्योकि इसमे आक्षा नहीं है । "आग से सींचे" यह भी 
प्रमाण नहीं है क्योकि इसमे योभ्यता नहीं है । एक-एक प्रहर के बाद गौ 
लाओ' इत्यादि पद भी प्रभाण नहीं है क्योकि इनमें सानिध्य नहीं है । 


(त. बी.)-गौरश्च इति । "घटः कमत्वम्‌ इत्यनाकाडक्षोदाहरणं व्रष्टव्यम्‌ ॥। 


आकांक्षा, योग्यता ओर संनिधि 


वाक्य शब्दों का समृह है किन्तु “घटः पटः गोः भित्तिः जसे शब्दों के समूह 
से वाक्य नहीं बनता । वाक्य बनने के लिए उन शब्दों मे आकांक्षा, योग्यता 
ओर संनिधि तीनों होनी चादिएं । 

आकांक्षा का अथं है--अभिषानापयेवसानम्‌ अर्थात्‌ किसी शब्द के न 
आने से किसी शब्द का पूणं अयं न दे पाना । अन्नम्भदूड कहता है कि पद 
पूरा अथं नहीं दे सकता जब तक कि उसके साथ दुसरा पद न हौ । उदाहूरणतः 


( १६१ ) 


'चट' कहने से आकांक्षा बनी रहती है । उस आकांक्षा की पुति 'जानय' कहने 
पर होती है । अन्य पद को जानने की यह इच्छाही आकांक्षा है । घटमानय 
म चार अथं निहित है-षट जिसका अथं है घडा, मम्प्रत्यय जिसका अथं 
है कमंत्व, मानी- जिसका अथं है काना ओर मध्यमपुरुष एकवचन लोट्‌ 
लकार जिसका अथं है--आदेश । इन चारोँमे से यदि एक भी अनुपस्थित 
हो तो अथं पूणं नहीं होता । किन्तु यही भाव धटः कमेत्वम्‌ आनयनं कृतिः 
कहकर अभिव्यक्त नहीं किया जा सकता क्योकि घटमानय मे जो जो अथं 
है वह इसमे नहीं है 

योग्यता का अथं है पदार्थो में अविरोध । हम कह सकते ह कि वहिनना 
सिञ्चति यहां आकांक्षा तो है किन्तु योग्यता नहीं । क्योकि वहि ओौर सिंचन 
का परस्पर विरो है। 

संनिधि काअथंदहैदोयादो से अधिक पदों का बिना अन्तराल कहना । 
वाक्य।थं अनेक पदों के समृह से बनता है । इसके लिए यह आवश्यक है किं 
जब तक हम दूसरे पद को सूने तब तक पहले पद के अथं का संस्कार समाप्त 
नहीं हो जाना चाहिए । किन्तु यदि लम्बा अंतराल हो जाए, तो पहला संस्कार 
समाप्त हो जाएगां ओर इस प्रकार अथं अधूरा बना रहेगा । बीपिका का 
कहना है कि संनिधि का अथंशब्दों का निरन्तर बोध है । उसके लिए 
वास्तविक रूप मे शब्द का उच्चारण भमावक्यक नहीं है । उदाह रणतः मृद्वित 
पुस्तक मे बिना उच्चारण भी हम वाक्य का अथं समक्षहीलेते ह। यहनी 
कहना ठीक नहीं है किं वाक्य का पुरा अथं समज्ञने के किए आकांक्षा, योग्यता 
ओर संनिधि का होना आवश्यक है। अपने आप मे वे आावक्यक नहीं है; 
हमे उनका ज्ञान होना चाहिए । यदि कोई व्यक्ति किसी वाक्य मे गलती से 
ये तीनों माने तो वहु उस वाक्य का अथंसमञ्ञ ही जाएगा किन्तु इसके 
विपरीत यदि किसी वाक्य मेये तीनों हों भी, कन्तु श्रोता उन्हें समक्षन 
पाए, तो वेह उस वाक्य का अथं नहीं समञ्न पाएगां । 

विहवनाथ ने तात्पयं ज्ञान मी आवद्यक माना है ।' उदाहरणतः-- 
सन्धवमानय वाक्य मे दो अथं है--नमक लाओ भौर घोड़ा लाजो । यहां 
आकांक्षा, योग्यता ओर संनिधि तीनों के होने पर भी जब तक तात्पयं का 
ज्ञान न हो, यह नहीं कहा जा सकता किं इन दोनों मे से कौन-सा अथं अभिप्रेत 
है । बतः तात्पयं ज्ञान भी आवश्यकं है । उपयु क्त॒ वाक्य का कहने वाला 
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यदि भोजन कर रहा है तो वह नमक मांग रहादहै ओौर यदि बाहर जानेके 
के वस्त्रोंमेहैतो वह घोड़ा मंगवा रहा है । अतः उसका तात्पयं ज्ञान 
वातावरण ओर परिस्थिति सेहोता है। जो लोग तात्पयं ज्ञान को नहीं 
मानते वे इसे योग्यता दवाराही मान कगे । 

अन्नम्भद्ट ने तात्पयं ज्ञान का उल्लेख नहीं किया । लक्षणा के प्रसंग में 
उन्होंने तात्पयं के सम्बन्ध मे यह परिभाषा दी दै--तस्रतीतीच्छयोच्चरितत्वम्‌, 
जोकि शुद्ध नहीं है। जो शब्द हम कहते है वे उसी अथं का अभिप्राय लेकर 
सदा नहीं कहे जाते जोकि वक्ता के मनमे होतादहै। मूखं कभी-कभी एसे 
शब्द भी कह देता है जो उसकी स्वयं की समज्ञ में नहीं अति, क्िन्तुजो 
दूसरे लोग समञ्ञ जाति है । तोते के शब्द भीषएसे ही होति है । कहा जा सकता 
है कि यह तो शब्दाभास है, शब्द नहीं । किन्तु यदि कोई वेद भन्त्रो को बिना 
समज्ञे बोले, तो हम क्य। कहुगे ? वहां वक्ता का तो कोई तात्पयं होता नहीं । 
यह भी हो सकता है कि अध्यापक किसी ग्रन्थ का अशुद्ध अथं बतलाये। 
एेसा नहीं कहा जा सकता किवेद में वक्ता अर्थात्‌ ईइवर का 
तात्पयं समक्चना चाहिए । क्योंकि जेसाकि वेदान्तपरिभाषा मे कहा गया है 
कु लोग ईरवर को नहीं मानते किन्तु फिर भी वेद का अथं समञ्च लेते है। 
अतः वेदान्तपरिभाषा में तात्पयं का यह लक्षण दिया गया है--तत्प्रतीति- 
जननयोग्यत्वे सति तदन्यप्रतीतीच्छया नोच्चरितत्वं तात्परयम्‌ ।* अर्थात्‌ शब्दों 
की विशेष अथं बतलाने की वह शक्ति जोकि किसी भिन्न अथं को बतलाने के 
अभिभ्रायसे नहो । यह जो बाद की शतं है थह सेन्धवमानय जंसे उदाहरणं 
मे अव्याप्तिन हो, इसलिए है, क्योकि सेघव सेतो दोनों ही अथं हो सकते 
है किन्तु वक्ताके मनमें एक ही अर्थं रहता है। 

वाकयं द्विविधम्‌- वेदिकं लौकिकं च । वेदिकमीऽवरोक्तत्वात्सवंमेव 
प्रमारणम्‌ । लौकिकं त्वाप्तोक्तं प्रमाणम्‌ । भ्रन्यवप्रमाणम्‌ ॥ 


वाक्य दो प्रकारका है--वेदिक भौर लौकिक । वैदिक ईदवरोक्त होने 
पे समी प्रमाण है । लौकिक तो माप्त व्यक्ति काप्रमाण है शेष अप्रमाण । 


(त बी.) त्राक्यं विभजते--वाक्यमिति । वैदिकस्य विशेषमाह-- 
वैदिकमीहव रोक्तत्वादिति। ननु वेदस्यानादित्वात्कथमीडइवरोक्तत्वमिति चेत्‌- 
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ल; "वेदः पौरषयो वाक्यसमहत्वाव्‌ भारतादिवत्‌' इत्यनुमानेन पौरुषेयत्वासिद्धेः । 
न च स्मयंमाणकतं त्वमुषाधिः । गौतमादिभिः शिष्यपरंपरया वेदेऽपि कत्‌ स्मरणेन 
साधनव्यापकत्वात्‌ । ““तस्मात्तेऽपानात्‌ श्रयो वेदा अजायन्त" इति शूतेश्च ॥। 


नन्‌ वर्णा नित्याः, "स॒ एवायं गकारः' इति प्रत्यभिक्ञाबलात्‌ । तथा च 
कथं बेदस्यानित्यत्वम्‌ ?' इति चेत्‌-न ; ““उत्यन्नो गकारः, नष्टो गकारः" 
इति प्रतीत्या वर्णानामनिस्यत्वात्‌ “सोऽयं गकारः' इति प्रत्यभिज्ञायाः सेयं 
बीपज्वाला' इतिवत्साजात्यावलम्बनत्वात्‌, वर्णानां नित्यत्वेऽप्यानुपूर्वी विदिष्ट- 
बाक्यस्यानित्यत्वाच्च । तस्मादीहवरोक्तो वेदः ।। मन्वादिस्मृतीनामाचाराणां च 
वेदमूलकतया प्रामाण्यम्‌ । स्मृतिमृलवाक्यानामिदानीमनध्ययनात्तन्मूलभूता 
काचिच्छाखोच्छिन्नेति कल्प्यते । ननु पद्यमानवेदवाक्योत्सादस्य कल्पयितु- 
महाक्यतया विध्रकीर्णवादस्यायुक्तत्वाल्नित्यानुमेयो वेदो मूलमिति चेत्‌,-न; 
तथापि वर्णानुपूर्वज्ञाताभावेन बोधकत्वासंभवात्‌ ।। 


वाक्य 

वाक्यदो प्रकार के होते है--वंदिक ओर लौकिक । वंदिक वाक्य भी 
चार प्रकार कै है- श्रुति, स्मृति, इतिहास ओर पुराण । जिनमे से पूरवेपूवेतर 
अधिक प्रामाणिक है। जो परिभाषा तकंसंग्रहमे दी गई है वह केवल वेद 
पर हीकाग्‌ होगी । क्योकि स्मृति, इतिहास ओर पुराण तो मनुष्यकृत 
है । श्रुति का अथं संहिता, ब्राह्मण, आरण्यक ओौर उपनिषद्‌ टै । जब श्रुति 
मौनहो या श्रुतिमें विरोध हौ तौ स्मृति प्रमाण होती है ।' इतिहास गौर 
पुराण तमी प्रमाण होते है जब न श्रुतिप्रमाण मिले, न स्मृतिप्रमाण । 

यहां जो वेदिक वाक्यो को प्रामाणिक कहा है वहं यह मानकर कि आप्त 
वाक्य की सभी शतं वेद मे पूरीहोती रहै) 

यहां दीपिका में मीमांसक ओर नयायिकों के पारस्परिक शस्त्राथं का 
उल्लेख है । पहला विवाद का विषथ यह है कि वेद नित्य है या ईश्वर 
के बनाये हृए । मीमांसक आौर नैयायिक दोनों ही वेदो को अपौरुषेय तो 
मानते ही ह किन्तु अपौरुषेय का भथं क्या है ? मीमांसकं का कहना है कि 
अपौरवेय का अथं है नित्य । प्रथम तो वेदों का कोई कर्ता बतलाया ही 
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नहीं जात्वा । ऋषि तो मन्त्द्रष्टा है, कर्ता नहीं । दूसरे स्वयं वेद मेंहीं 
वेदवाणी को नित्य कहा है--'वाचा नीरूपनित्यया' “अस्य महतो भूतस्य 
निःश्वसितमेतद्यद्ग्वेदो यजुवदः । नैयायिक इन युक्तियों का खण्डन यह कह 
कर करते हैकि वेदों मेवेवों के सुजन का उल्ले है--'इद सवंमसृजत 
ऋचो यज्‌'षि सामानि" । किन्तु इससे मी बढ़कर वे यह अनुमान करते है-- 
वेदवाक्यरचना वक्त॒यथाथंवाक्याथेल्ञानपृर्था वाक्यरचनात्वात्‌, अस्मदादिवाक्य- 
रचनावत्‌ । किन्तु मीमांसकों का कहना है कि इस अनुमान में स्म्यंमाणकतु - 
कत्व की उपाधि है अर्थात्‌ यह दहतु सोपाधिक है । उपयु क्त अनुमान वहीं 
लागू होगा जहां हमें लेखक का ज्ञान हो । नेयायिकों का कहनाटहै किं वेदों 
के ऋषि इत्यादि हमे परम्परासे ज्ञात ही हैँ । इसके अतिरिक्त यदि वेद नित्य 
होते तो उनके वर्णो मे आनुपूर्वीं न होती ओौर उसके बिना न आक्षा 
होती न शाब्दबोध । अतः उनका कर्तां अवश्य होना चाहिए । बेदान्तियों 
का कहना है किवेदक्षगं के आदि मँ उत्पन्न होता है ओर प्रल्य काल में 
विनष्ट । मध्य मे उसकी उत्पत्ति या नाश नहीं होता ।* यही बात श्रुति के इस 
वाक्य मे कही गई है--षाता यथापृवं मकल्पयत्‌ । 

वेद नित्य है इस प्रन काएक पक्षयह भी टहैकिं शब्द नित्थदहैया 
नहीं । आकाश नित्य है, अतः उसकागुण शब्द भी नित्य होना चाहिए । 
भेरी ओर दण्डका संयोग तो केवल उस शब्द को प्रकट करने में निमित्त 
बनता दै । नैथायिक शन्द को अनित्य मानते है । उनका अनुमान इस प्रकार 
है--शब्दोऽनित्यः। साभन्यवस्वे सति बहिरिन्वियजन्यलौकिकप्रत्यक्षविषयत्वात्‌, 
ल्ौकिकप्रत्यक्षविहोष्यत्वाद्रा घटवत्‌ । गौतम ने शब्द के भनित्य होने के तीन 
कारण माने है--पहला, इसका प्रारम्भ होता है, दूसरा ये इन्द्रियों द्वारा 
ग्रहण होता है, तीसरा इससे कायं की विशेषताएं पाई जाती है। हम एक 
शब्द को पहचान जाते है, इससे यह सिद्ध नहीं होता कि वह्‌ शब्द नित्य है 
क्योकि एक दीपरिखा को अनित्य होने पर भी सादुर्यके आघार पर हम 
पहचान क्ते है। 


वाक्यार्थज्ञानं शाञ्वज्ानम्‌ । तत्कररणं शब्दः 
वाक्य के अथंका ज्ञान ही शाब्दज्ञान है । उसका करण शब्द है। 


१. तुलनीय वेदान्तपरिभाषा, प° २०२ 
२. आदिमत्त्वादं न्द्रियकत्वात्कृतकवदुपचा राच्च-~न्यायसूत्र, २.२.१३ 
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(त. दी.)-- ननु "एतानि पदानि स्वस्मारिताथंसंसगंवन्ति आाकाङ्क्षा- 
दिमत्पदकदम्बकत्वात्‌  सद्वाक्यवत्‌' इत्यनुमानादेव संसरगज्ञानसंभवाच्छब्दो न प्रमाणा- 
न्तरमिति चेत्‌-न; अनुमित्यपेक्षया शाष्दज्ञानस्य विलक्षणस्य “शब्दात्‌ प्रत्येमि' 
इत्यनुव्यवसायसाक्षिकस्य सर्वसंमतत्वात्‌ ॥। 

नन्व्थापत्तिरपि श्रमाणान्तरमस्ति, "पीनो देवदत्तो दिवा न मूड क्ते' इति दुष्टे 
शरुते वा पीनत्वान्यथानुपपत्त्या रात्रिभोजनमर्थापत्या कल्प्यत इति चेत्‌+न; 
"देवदत्तो रात्रौ भृङ क्ते दिवाऽभुञ्जानत्वे सति पीनत्व!त्‌' इत्यनुमानेनेव रात्रिभोज- 
नस्य सिद्धत्वात्‌ । ते पञ्चाशत्‌" इति संभवोऽप्यनुमानमेव । इह वटे यक्षस्ति- 
ष्ठति, इत्येतिह्यमातमूलववतृकः शब्द एव । चेष्टापि शब्दानुमानद्वारा = 
हारहेतुरिति न मानान्तरम्‌ । तस्मातप्रत्यक्षानुमानोपमानशाब्दाइचत्वार्येव 
प्रमाणानि ॥ 

सर्वेषां जञानानां तद्वति तत्प्रकारकत्वं स्वतो ग्राह्यं परतो वेति विचार्यते । 
तत्र विप्रतिपत्तिः । ज्ञानप्रामाण्यं तद्रामाण्याग्राहकयावन्ज्ञानप्राहकसामग्रग्राह्य न 
बा? । अत्र विधिकोटिः स्वतस्त्वम्‌, निष धकोटिः परतस्त्वम्‌ ॥। अनुमानग्ाह्यत्वेन 
सिद्धसाघनतावारणाय यावदिति । 'इदं ज्ञानमध्रमा' इति ज्ञानेन प्रामाण्यग्रहाद्बाघ- 
्ारणाय-अग्रामाण्याग्राहकेति । “इदं ज्ञानमप्रमा इत्यनुव्यवसायनिष्ठप्रामाण्य- 
्राहकस्याप्रामाण्याप्राहकत्वाभावात्स्वतस्तव न स्यादतस्तदिति । तस्मिन्रामाण्या- 
शरयेऽपरामाण्यमप्राहक इत्यथः । उदाहृतस्थले व्यवसायेऽप्रामाण्यग्राहकस्याप्यनुव्यव- 
साये तदश्राहकत्वात्स्वतस्त्वसिद्धिः ॥ ननु स्वत एव प्रामाण्यं गृह्यते, “घटमहं 
जानामि' इत्यनुव्यवसायेन घटघटत्वयोरिव तत्संबन्धस्यापि विषयीकरणात्‌, व्यव- 
सायरूपप्रत्थासत्तस्तुल्यत्वात्‌, पुरोवतिनि परकारसंबन्धस्यंव प्रमात्वपदा्थत्वादिति 
चेत्‌,-न; स्वतःश्रामाण्यग्रहे “जलक्ञानं प्रमा न वा? इत्यनम्यासदज्ञायां भ्रमात्व- 
संशयो न स्यात्‌; अनुव्यवसायेन प्रामाण्यस्य निरिचितत्वात्‌ । तस्मात्स्वोप्ायत्वा" 
आवात्वरतो ग्राह्यत्वम्‌ । तथा हि- प्रथमं जलज्ञानानन्तरं प्रवत्तौ सत्यां. 
जललाभे सति पूर्वोत्पन्नं "जलज्ञानं प्रमा, समथप्रवृत्तिजनकत्वात्‌, यन्नेवं तन्नवम्‌, 
यथा भ्रमा" इति व्यतिरेकिणा प्रमात्वं निरचीयते । दवितीयादिक्ञानेषु पर्वलानवृष्टान्तेन 
तत्सजातीयत्वलिङ्धेनान्वयव्यतिरेकिणाऽपि गृह्यते ।। 4 

प्रमाया गुणजन्यत्वमुत्पत्तौ परतस्त्वम्‌ । प्रमाऽसाधारणकारणं गुणः ! 
अप्रमाऽसाधारणकारणं दोषः । तत्र॒ प्रत्यक्ष विहोषणवद्िशञेष्यसंनिकर्षो गुणः, 
अनुमितौ व्यापकंवति व्याप्यज्ञानम्‌, उपमिती यथा्थसादुद्यज्ञानं, शाब्दज्ञाने 
यथा्थयोग्यताज्ञानम्‌ इत्याचहनीयम्‌ । परोवतिनि प्रकाराभावस्य व्यवसायेनान्‌- 
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वस्थितत्वादग्रमात्वं परत एव गृह्यते । पिसादिषोषजन्यत्वादुत्पत्तौ परतस्त्वम्‌ ॥\ 

ननु सवज्ञानानां यथाथंत्वादयथाथंज्ञानमेव नास्ति । न॒ च शुक्तायिवं 
रजतम्‌ इति ज्ानात्प्रवत्तिदशंनादन्यथाख्यातिसिदिरिति वाच्यम्‌ । रजतस्मति 
पुरोवतिज्ञानाम्यामेव प्रवृत्तिसंभवात्‌, उपस्थि तेष्टभे दाग्रहस्येव स्त्र प्रवतंकत्वेन 
"नेदं रजतम्‌" इत्यादावतिप्रसङ्खा भावादिति चेत्‌,-न; सत्यरजतस्थले पुरोवतिं- 
विशेष्यकरजतत्वप्रकारकज्ानस्य लाघवेन प्रवृ तिजनकतया शक्तावपि रजतां 
प्रवृत्तिजनकत्वेन विशिष्ट ज्ञानस्यंव कल्पनात्‌ ॥। 


ज्ान्द 

शाब्दबोष चौये प्रकार काज्ञान है । इस ज्ञान का असाधारणं कारण 
है -- शब्द । नब्यनेयायिकों का कहना है कि शाम्दबोष का करण पदं नहीं, 
प्रत्युत पद-ज्ञान है । विह्वनाथ का भी यही .मत है- 


पदज्ञानं तु करणं दवारं तत्र पदार्थधीः । 
शाब्दबोधः फलं तत्र शक्तिधीः. सहकारिणी ॥* 


यदि शब्द को शाब्दबोध का कारण माने तो मूक व्यक्ति द्वारा शाब्द- 
बोध नहीं होगा अतः शब्द नहीं, शब्द का जान ही शाब्दबोष 
काकारण है। इस विवादका कोई विशेष महत्त्व नहीं है। यद्यपि इससे इस 
एतिहासिक तथ्य कीओर संकेत होता हैकिप्रारम्भमे ज्ञान मौखिक परम्परा 
से चरता था अतः शब्द का महत्त्व था, जब लेखन परम्परा चली तो शब्द ज्ञान 
का महत्त्व हो गया । अन्नम्भहू के अनुसार शब्द करण है ओर शब्द से यहां 
वाक्य अभिप्रेत है। 

दीपिका मे यह कहा गया हैकिं बेशेषिक शब्दप्रमाण को अनुमान के 
अन्तगंत ही मानते है, पृथक्‌ नहीं मानते । शब्द मौर अथं के बीच जो सम्बन्ध 
है, वह इस अनुमान से जाना जा सकता दै--एते वदार्थाः परस्परसंस्गंवन्तः । 
आकांक्ञायोग्यतासत्तिमत्पदस्मारितत्वात्‌ । दण्डेन गामानयेतिपदस्भारितपदार्थवत्‌ । 
अर्थात्‌ इस अनुमानमें पद या पदाथं पक्ष है। इस अनमान से शाब्दबोध 
नहीं हो सकता है क्योकि शब्द धारा जो ज्ञान होताहै वह अनुमान द्वारा 
होने वाले ज्ञान से भिन्न है। शाब्दबोध से जो ज्ञान होता कि ममे 


१. भाषापरिच्छेद, ८१. इस पर न्याय-सिद्धान्त-मुक्तावली भी देखिए । 
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शब्दों द्वारा जानता हूं", वह “मे अनुमान करता हू" इस बोघ से भिन्न है। 
किन्तु इस तकं से वजञेषिकों का उतना सबल खण्डन नहीं होता । कुसुमा 
जलि मे उदयन ने इसका अधिक प्रबल खंडन इस प्रकार किया दहै- 
उनका कहना है कि इस अनुमान का निणंय या तो निश्चित है या एक संभावना 
है । यदि वह निरिचत है, तो यहां अनेकांतिक हत्व।भास है, क्योकि निरिचत 
निणेय का अनुमान नहीं होता ओर यदि वह केवर संभव हैतो साध्य 
सिद्ध नहीं होता ओौर शाब्दबोध नहीं हो सकता । भतः शाब्दबोध को 
पृथक्‌ प्रमाण ही मानना चदिए्‌ । 

यहां चार प्रभाणों का विवेचन समाप्त हो गया है, अतः दीपिका यहां 
हस विषय पर चर्चा करती टै किं अनुमान आदि के अतिरिक्त क्याभौर 
प्रमाण भी है । चार्वाक केवल प्रत्यक्ष को मानता है. बशेषिक, बौद्ध भौर 
जेन केवल प्रत्यक्ष ओर अनुमान को, सांख्य, योग, धमंशास्त्र॒ ओर वेदान्ती 
प्रत्यक्ष, अनुमान ओौर शब्द को, नेयायिक उपमान को भी मानते है, मीमांसक 
ओर वेदान्त का एक संप्रदाय. अर्थापत्ति ओर अनुपलन्धि को भी मानता है। 
पौराणिक संभव ओर एेतिह्य को भी प्रमाण मानते है। तांत्रिक चेष्टा को 
भी प्रमाण मानते है। कुछ मीमांसक परिदोष को भी परिमाण मानते है । 
संभव, एतिह्य ओर चेष्टा में से संभव तो अनुमान के भन्तगेत आ जाताहै, 
एेतिह्य ओर चेष्टा शब्द प्रमाण में अन्तभूंत हो जाते है, मनुपलन्धि की चर्चा 
हम पहले ही कर चुके है, जहांकि हमने यह देखा किं अनुपलन्धि अभाव 
काज्ञान कराने में सहायकहोती है । 

अर्थापत्ति के सम्बन्व मे सबसे अधिक विवाद है । नेयायिक इसे अनुमान 
के अन्तगंत मानते हँ जबकि मीमांसक इसे स्वतन्त्र प्रमाण मानते है । अर्थापत्ति 
का उदाहरण है-- पीनो देवदत्तो दिवा न भु क्ते (अर्थात्‌ रात्रौ भृड क्ते) अर्थात्‌ 
देवदत्त मोटा है ओर दिन मे नहीं खाता । इसका अथं यह है कि वह रातको 
खाता है । अब मोटापन बिना खाए तो हो नहीं सकता (नीलकठं ने रोग 
या अलौकिक शक्ति को इसका अपवाद अवश्य माना है ।) यहां यह देखेना है 
कि प्रभाकर मीमांसका के अनुसार अर्थापत्ति दो प्रकार की है--दष्टार्थापत्ति 
भौर श्रुतार्थापत्ति । जब हम सचमुच देवदत्त को दिन मे न खाते हुए देखते है तो यह 
दष्ट अथपित्ति है, जब हम केवल एेसा सुनते है तो यह श्रुत अर्थापत्ति है । 


१. न्यायकुसुमाञ्जलि, ३.१३ 
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नेयायिको के अनुसार ये दोनों ही अनुमान मेंआ जाती हैँ। अनुमान का प्रकार 
केवलव्यतिरेकी होता है--देवदत्तो राश्रिभोजनकर्ता, दिवाभ्‌ 'जानत्वे सति 
पीनस्वात्‌, यन्नं वं तन्नेवं यथा रात्रावभोजी यज्ञदत्तः । अतः अर्थापत्ति के सभी 
उदाहरण केवलव्यतिरेकी अनूमानमेे आजति हैँ । नैयायिकों ओर भीमांसकों 
के बीच जौ विवाद है उसका आधार लाघव । मीमांसकों का कहना है 
किं केवलव्यतिरेकी अनुमान की आवद्यकता नहीं, अर्थापत्ति मानने से ही 
गृजारा चल जाता है । नेयायिकों का कहना है कि केवलव्यतिरेकी अनुमान 
मानने से अथपित्ति का अन्तर्भाव भीउसीमेहो जाता है। अब प्रश्न यहदहै 
कि काघवकिसमें है? यह माननाहोगाकि एक अतिरिक्त प्रमाण मानने 
की अपेक्षा अन्‌मानकाही एक अन्य भेद मान लेने मे लाषव है। किन्तु 
केवलव्यतिरेकी अनुमान को मानने से जो बाघाएं है, उनका भौ हम पहले 
ही उल्लेख कर चके है । 


स्वतःप्रमाण ओर परतः प्रमाण 

बीपिका मे स्वतः प्रमाण ओौर परतःप्रमाण की चर्वाकी गई है ओौर 
यह चर्चा प्रमाणो के प्रसंग मे बहत महत्वपूणं है । जब हम जानते ह कि 
यह घट दहै तो यह कंसे निर्षारित किया जाए किं हमारा यह ज्ञान प्रमा 
हैया नहीं । हमें वस्तुतः घट दिखाई पडता या षट का श्रमहीहोता 
है यह निश्चय करना आवश्यक है. क्योकि इसके बिना प्रवृत््यादि नहीं हौ 
सकती । यही चर्चा स्वतः प्रमाण ओर परतः प्रमाण की चर्चा है जिसे 
भष्वाचायं ने निम्न इलोकों मे सार लख्पमेंदे दिया है- 


प्रमाणत्वाप्रमाणत्वे स्वतः सांख्याः समाश्रिताः । 
नेयायिकास्ते परतः सौगतार्चरमं स्वतः ।। 
प्रथमं परतः प्राहुः प्रामाण्यं वेदवादिनः । 
प्रमाणत्वं स्वतः प्राहुः परतश्चाप्रमाणताम्‌ ॥।' 


भाव यह है कि सांख्य प्रामाण्य ओर अप्रामाण्य दोनों को स्वतः मानते 


है । नैयायिक दोनों को परतः, बौद्ध अप्रामाण्य को स्वतः, श्रामाम्य को परतः, 
मीमांसक प्रामाण्य को स्वतः मौर अभ्रामाण्य को परतः । क्योकि हमारा 


१. सवंदशंनसंग्रह, प° २७९ 


( १६९ ) 


विषय यहां भ्रमा के सम्बन्धमें है भतः नैयायिको के परतः प्रमाण अौर 
मीमांसकं के स्वतः प्रमाण की ही चर्चा हम यहां विदोष रूप से करेगे । 
दीपिका में पहले मोमासा का पूवं पक्ष दिया है गौर बाद मे नैयायिको का 
सिद्धान्त पक्ष । 


भामाण्यके स्वतः होने का अथं है-तदघ्रामाण्याग्राहकयावज्जानगप्राहक- 
सामग्रीपराह्यत्वम्‌ । यहां तीन राते है--पहली शतं है कि सत्य का ज्ञान उसी 
करण सेहोता है जिस करणसे ज्ञान होता है। दुसरी शतं है कि करण मे, 
ज्ञान की उत्पत्तिमरे जो भी साषनरह, समी शामिल है मौर तीसरी शतं 
है कि उसमें कोई भी एसी चीज शामिल नहीं दहै, जो ज्ञान की सत्यतामे 
बाधक बने । अन्तिमि दो शर्तों की आवश्यकता दीपिका ने बतलाई है। इस 
लक्षण में समस्त कारण सामग्री ली गई है ताकि इसमे वह्‌ अनुमानमभी आ 
सके जो उसका प्रामाण्य सिद्ध कर सके चाहे हम उसे आप्त वाक्य से पहले 
मी क्योंन जान चुकेहों भौर यह्‌ इदं ज्ञानमप्रमा के ज्ञान का भी बहिष्कार 
करता है जोकि प्रामाण्य के जानने म बाधकं हो सक्ता है। हां, यह्‌ आवर्यक 
है कि यह बाधक ज्ञान के सम्बन्धमेंहीहो, अनुन्धयवसाय के सम्बन्व मे नहीं । 
धसके अतिरिक्त नेयायिक स्वयं भी अंशतः स्वतः प्रामाण्य को मान ही लेते 
ह । क्योकि वे यह मानते हैँ यह घट घटत्व गौर उनका सम्बन्ध अनुव्यवसाय 
दारा जानाजता है । अतः वे उनकी प्रामाणिकता को भी उसी अनुव्यवसाय 
दारा जान छग । किन्तु नैयायिक इसे नहीं मानते । नैयायिको का कहना है 
किं स्वतः प्रामाण्य मानने पर'संदेह का कोई स्थान ही न रह जाएगा । 
यदि प्रामाण्य स्वतः ही जान लिया गया तो फिर सन्देह का अवकाश नहीं है। 
मतः प्रामाण्य तो केवर व्यतिरेकी अनमान द्वारा जाना जाता है । पहले 
हम जल देखते है, तब हममे इच्छा होती है ओर तब प्रवृत्ति । यदि प्रवृत्ति 
सफल हो जाए, तो हमारा ज्ञान प्रामाणिक होता है । अतः ज्ञान की प्रामाणिकता 
का माषार प्रवृत्ति को सफलता है । इसी प्रकार शाब्द ज्ञान भी यथाथं होने 
पर ही प्रामाणिक होता है। 


परतः प्रामण्यवादियों का कथन है कि प्रमा गुणजन्य है। अप्रमा 
किसी दृष्टिदोष आदि दोषविशेष से उत्पन्न होती है । स्वतः प्रामाण्यवादियों 
के अनुसार प्रमा के लियि गुणविशेष की आवश्यकता नहीं केवल दोषाभाव 
ही प्रमा को उत्पन्न करता है । स्वतः प्रामाण्यवादी का कहना है कि यदि 





( ६७० ) 


एक प्रमा के लिये प्रमाणान्तर भावश्यक हौ तो-फिर उस प्रमाण कै ल्यि दूसरा 
प्रमाण चाहिये भौर इस प्रकार अनवस्था दोष होगा ।' 

यह्‌ शास्त्राथं वेद के विषय मे विशेष महत्त्वपुणं है । भीमीन्नकों के अनु- 
सार वेद स्वतः प्रमाण है, जबकि नेयायिकों कै अनुसारवे ईदवर के वाक्य 
होने के कारण प्रमाण है । बौद्धवेदों को प्रमाण मानतेही नहीं, नेयायिक 
उनके प्रामाण्य को ईरवराघीन मानते है अतः मीमांसक नेयायिकों को अधं 
वैनाशिक कहते है । मीमांसकों मे भी प्रभाकर सम्प्रदाय वाले सभीज्ञानको 
प्रमाणं मानते है, अतः उनके अनुसार किसी ज्ञान के अघ्रमा होने का प्रहनहौ 
नहीं उठता । 


अयथार्थानुभवस्त्रिविधः- संशय--विपयंय तकं भेदात्‌ । एकस्मि- 
न्धर्मिखि विरढनानाघरममवेक्िष्टचावगाहि ज्ञानं संशयः । यथा स्थारर्वा 
पुरुषो वेति । मिथ्याज्ञानं विपर्ययः । यथा शुक्ताविदं रजतमिति । 
४५८०० व्यापकारोपस्तकंः । यथा यदि वह्धिनं स्यात्तहि धमोऽपि 
न स्यादिति ॥ 


अयथाथं अनुभव तीन प्रकार का है--संशय, विपर्यय भौर तकं । एक 
घर्मीं का (परस्पर) विरुद्ध नाना धर्मो से विशिष्ट होने का ज्ञान संशय है। 
जसे "यह स्थाणु है या पुरुष' । भिथ्या ज्ञान विपर्यय कटलाता है जसे सीप 
मे "यह चांदी है' यह्‌ ज्ञान । व्याप्य कै आरोप से व्यापक का आरोप तकं 
है । जसे यदिव नहोती तो धूम भीनद्होता। 


(त. दी. )--अयथार्थानुभवं विभजते--अयथार्थेति । स्वप्नस्य मानस- 
विपर्ययरूपत्वाल् त्रं विध्यविरोधः ॥ संशयलक्षणमाह-एकस्मिन्निति । "घटपटौ 
इति सम्‌हालम्बनेऽतिव्याप्तिवारणाय-एकेति । "घटो द्रव्यम्‌ इत्यादावतिन्याप्ति- 
धारणाय-विरुद्धेति ! “पटत्वविरश्द्धधंटत्ववान्‌' इत्यत्रातिष्याप्तिवारणाय नानेति ॥ 
विप्ययलक्षणमाह--मिथ्येति । तदभाववति तत्प्रकारकनिश्चय हत्यथंः ।। तकं 
लक्षयति- व्याप्येति । यद्यपि तर्को विपर्ययेऽन्तभंवति तथापि प्रमाणानुग्राहक- 
त्वाद्‌ भेदेन कीतंनम्‌ ॥ । 


१. सवेदशंनसं ग्रह, १० २८०-२८७ ५ 
एवम्‌ वेदान्तपरिभाषा, पृ० २३८ 


( १७१ ) 


ध्रभ्रमा म 
यथाथ ज्ञान के बाद यथायं अनुभव का उष्लेख किया गया है । अयथाथं 
मनुभव जो पदाथं जेसान हो, उसे वेसा मानना है । अप्रमा दो प्रकार की 
होती है- श्रम गौर संशय । भम में भयथाथं ज्ञान निरिचत होता है, संगय 
मे अनिदिचत । अम भी दो प्रकार का है--माहायं, जिसे जानवृक्ञ कर पैदा 
किया जाए भौर अनाहायं, जो इच्छाविशेषजन्य न हो। इनमें आहायं 
तकं है ओर अनाहायं विपर्यास ! संशय सदा अनाहायं ही होता है । 

इस प्रकार अप्रमा तीन प्रकार की है--संशय, विपयंय ओौर तकं । कुछ 
लोग तकं को विपयंय में ही मानते है क्योकि यद्यपि तकं में जान-वृक्ञकर पदार्थों 
का अयथाथं वणन रहता है किन्तु इससे कोई अन्तर नहीं पडता, क्योकि 
अयथाथेता तो दोनौ दशाओं मेँ रहती ही है । किन्तु अन्नम्भट्ट ने तकं ओौर 
विपयय को अलग-अलग ही गिनाया है क्योकि कभी-कभी तकं तो किसी पदार्थं 
के यथाथ ज्ञान में सहायक हो भी सकता है, जबकि विपयंय के साय यह बात 
नहीं है । स्वप्न का अन्तर्भाव मानसविपयंय मेँहीदहो जाताहै। 

संशय का लक्षण है एक धर्मीमें नाना विश्द्ध धर्मो का ज्ञान । दीपिका 
का कहना हैकिं संशयके लिए तीनशतें ह। प्रथम तो नाना मों का 
ज्ञान होना चाहिए, दूसरे वे घमं परस्पर विर्द्ध होने चाहिएं ओर तीसरे ये 
घमं एक ही बर्मीमे होने चाहिए । किन्तु यहां "विष्ढ' शब्द का अथं स्पष्ट 
नहीं है । हम किन धर्मोंको परस्पर विर्ढकहेगे । सामान्यतः जो दो धमं 
एककधर्मी में एक साथ न दीखे, वे विर्द्ध है जंसे अश्वत्व ओर मनृष्यत्व एक 
ही पदाथ में नहीं होते । किन्तु किसौ किन्नर जसे व्यक्तिमेंये दोनों गृण एक 
साथ पायेमी जा सकते ह क्योंकि उनकामुख अश्व के समान ओर शेष 
शरीर मनुष्यों के समान हो सकता है ओर यदि यह्‌ मान लं कि किन्नर 
जाति नहीं होती तब भी संशय का लक्षणञउ्स जाति पर लागू होगा ही । 
किन्तु इसके उत्तर मे यह्‌ कहा जा सकता है कि एेसी जाति सवेथा काल्पनिक 
है ओर विरुद घमं एक व्यक्तिमें नहीं रह सकता। अतः यह्‌ परिभाषा 
अधिक उत्तम है--एकस्मिन्‌ धर्मिणि विरद़नानाकोटिकं ज्ञानम्‌ । कोटि का 
अथं है विकल्प ओर विकद्धकोटि का अथं है उसका निषेव । उदाहरणत 
शब्दो नित्योन वा यहां दो कोटियां है--नित्यत्व ओर अनित्यत्वं । गौर ये 
दोनों कोयियां होने से ये द्विकोटिक संदेह है--मयं स्थाणुर्वा पुरुषो वामे 
चतुष्कोटिक संदेह है क्योकि यहां चार संभावनाएं है--अयं स्थाणुः, अयं न 
स्थाण्‌:, अयं पुरुषः ओर अयं न पुरषः । 
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विपयंय मिथ्या ज्ञान है। तकं किसी बात को सिद्ध करने के किए उसके 
विपरीत एसो बात को मान केना, जोकिं स्वतः ही मिथ्या सिद्ध होरहीहो 
कहलाता है । तकंसंग्रह में तकं का लक्षण स्पष्ट नहीं है । इस लक्षण का अथं 
है--व्याप्य के आरोपसे व्यापक का आरोप । किन्तु उसका उदाहरण ठीक 
नहीं है । वह्‌ .न्यभाव व्याप्य है ओर धूमाभाव व्यापक । अतः हम धूमाभाव 
से वह न्यमाव का अनुमान करते हैँ । उदाहरणतः यदि बह्ने स्यात्तहिं धूमोऽपि 
न स्यात्‌ जिसका अथं हैकि वह्‌ न्यभाव से धूमाभाव अनुमित होता दहै। 
यही व्याप्यारोपेण व्यापकारोपणम्‌ कहलाता है । पर अन्नम्भद्ट के अनुसार 
यही तकं है । किन्तु वह्‌ न्यभाव से धूमाभाव का अनमान होता है यहं 
कंहना तो बिल्कुल ठीक है, ओौर यह तकं अप्रमा के अन्तगंत कंसे आएगा ? 
वस्तुतः तकं न तो किसी गलत कल्पना द्वारा गलतं परिणाम निकाल लेना है 
ओर न किसी व्याप्ति के आघार पर कोई अनुमान निकालना है। 

तकं की प्रक्रिया यहहै। कल्पना कीजिए कि कोई पवंत पर धूम देख 
कर अग्निका अनुमान करना चाहता है भौर कहता है कि पवंत में धूम 
होने के कारण वहिन है क्योकि जहां-जहां धूम होता है, वहां-वहां वहिन 
भी होती है । किन्तु उसका विरोषी इसव्याप्तिकोनमाने तो क्या किया 
जाए ? व्याप्ति के दोनों पक्षो द्वारा माने बिना अनुमान हो नहीं सकता । 
अतः तकं का आश्रय लिया जाता है। तब वह कहता है कितकं के लिए 
यह मान हील किं पवेत पर अभ्निनहींहैतो फिर पवंत पर धूम भी नहीं 
होना चाहिए । किन्तु धूम तो वहां दिखाई ही नहीं पड रहा है। अतःजो 
हमने कल्पना की थी, वह निराधारदहै। यदि विरोधी यह कटे कि पवंत 
वहिनमान नहीं है तौ यह तकं किया जासकताहै कि यदि पर्व॑त 
बह्िमान नहीं है तो वहां धूम भी नहींहै। यदि विरोधीइसे न मानेंतो 
फिर उसे वहिन के अभाव में घूम भिलने का उदाहरण कहीं दिखलाना पड़ेगा । 
एसा कोई उदाहरण न मिलने पर उसे मृ व्याप्ति स्वीकार करनी पड़गी । 
वहां वक्ता व्याप्य को पहले मारोपित करके व्यापक का अनमान करता है। 
यही तकं है । नीलकंठ ने तकं की यह परिभाषा दी है--आहा्यंब्याप्यवत्ता 
अमजन्य आहायव्यापकक्त्ताञ्रमस्तकः अर्थात्‌ पक्ष में व्यापक की सत्ता के बारे 
मे स (न की पक्ष में गर्त कल्पना करके दूर किया जाए, तब 

| 

तकं अओौर विपर्थय मँ यह अन्तर है कि तकं की असत्यता वक्ता को ज्ञात 
होती है बिपयंय की नहीं । प्राचीन नैयायिको ने श्य रह तकं माने है जिनमें 
भाधुनिक नेयायिक केवर पांच स्वीकार करते है ।--{ १) आत्माय, (२) 


( १७३ ) 


अन्योन्याश्रय (३) चक्रक, (४) अनवस्था (५) प्रमाणबाधितथंप्रसंग। जो 
उदाहरण वहां दिया है वह्‌ अन्तिम प्रकार का तकंहै । इनमें प्रथम चार 
सव्यभिचार ओर असिद्धहेत्वाभास के कारण हौते है । तकं ओर केवलव्यतिरेकी 
अनुमान उन चीजों को सिद्ध करने मेँ सहायक होते है जिन्हं विधिमृख से 
सिद्ध नहीं किया जा सकता । सम्भवतः धमंकेवे तथ्य जोकिसी ओर प्रकार 
सिद्ध नहीं किएजा सकते, इसी प्रकार के तंकं से सिद्ध किए जा सकते 
ह । इसीलिए मन्‌ ने--यस्तर्कणानसंघत्ते स घमं ` वेद नेतरः-कहा है । 


स्मृतिरपि द्िविधा-यथार्थाऽयथार्था च । प्रमाजन्या यथार्था । 
अप्रमाजन्याऽयथार्था ॥ 


स्मृति भी दो प्रकार की है--यथाथं ओर अयथाथं । भ्रमा से उत्पन्न 
यथाथं है । अप्रमा से उत्पन्न अयथाथं । 


(त. दी. )--स्मृति विभजते--स्मृतिंरिति ॥ 
स्मृति 


स्मृति की परिभाषा पहले दी जा चृकी है । प्रमा ओर अप्रमा का विवेचन 
करने कै बाद स्मृति का भी उसी प्रकार विभाजन किया गयाहै। किन्तु 
अनुभव तो यदि बाह्य पदाथं से मेल खाए तो यथाथं होता है अन्यथा अयथाथं, 
जबकि स्मृति की यथाथता गौर अयथाथंता मूल अनुभव की यथाथंता ओौर 
मयथाथंता पर निर्भर करती है । यथार्थानृभव से यथाथं स्मृति ओौर अथथार्था- 
नूभव से अयथाथं स्मृति होती है । इसका कारण यह है कि स्मृति ज्ञान का 
सीधा साधन नहीं होती । स्मृति प्रायः उसस्थान पर ओर समय परभी 
नहीं होती जहां ओर जब हम उस पदाथं को देखते हैँ । अतः प्रामाण्य का 
आघार प्रमिति है। जब हमजल देखते है तोउसे चकर देख सकते हैँकि 
हमारा ज्ञान सत्य हैया नहीं । किन्तु जब हम जल की स्मृति करते हतो 
उसकी यथाथता या अयथाथेता को नहीं जान सकते । इसलिए यहाँ उसकी 
यथाथेता दूसरी प्रकार से जाननी होती है। अनुमिति की यथाथंता परामश 
की यथाथेता पर घृत है जबकि शाब्दबोध की यथार्थता वाक्य की यथाथंता 
पर माधृत है । इसी प्रकार स्मृति की यथा्थेता अनुभव की यथार्थता पर 
आधृत है । 


( १७४ } 


सवंषामनुक्लतया वेदनीयं सुखम्‌ ॥। 
जो सबको अनुकूल प्रतीत हो वह सुख है। 


(त. दी-)- सुखं लक्षयति--स्वेषामिति । 'सुख्यहम्‌' इत्याथनुव्यवसायः 
गम्यं सुखत्वादिकमेव लक्षणम्‌ । यथारुतं तु स्वरूपकथनमिति द्रष्टव्यम्‌ ॥ 


सवषां प्रतिक्‌ लतया वेदनीयं दुःखम्‌ ॥ 
जो सबको प्रतिकूल प्रतीत हो बह दख है । 


इच्छा कामः । क्रोधो द्वेषः । कृतिः प्रयत्नः । विहितकमंजन्यो 
। निषिद्धकमंजन्यस्त्वधमंः । 


काम इच्छा है । क्रोध द्वेष है । कृति प्रयतनं है। विहित कर्मो से उत्पन्न 
(अदुष्ट) धमं है । निषिद्ध कर्मो से उत्पन्न (अदुष्ट) अधमं है । 


सुख दख भ्रादि गुर 

सुख उसे कहा जाता है जो सबको अनृक्ल प्रतीत हो। दुख वह दहै 
जो सब को प्रतिकूल प्रतीत हो । यह परस्पर एक दूसरे का अभाव नहीं है 
भौर साथ-साथ भी रह सकते हैँ । नीलकंठ ने सुख-दख की परिभाषा में 
कुछ परिवतंन किया है--मृलं सुखादिलक्षणपरं न संभवति, षपरद्रव्योपभोगादि- 
जन्यसुखं साधनां देषदशेनादव्याप्तेरित्याशङ कायां सुख्यहमित्यादिग्रत्यक्षप्रसिदधं 
सुखत्वादिकमेव लक्षणम्‌ । सभी तरह से कु बाह्य पदार्थो को दुःखजनक कहना 
ठीक नहीं होगा । क्योकि एक ही पदाथं उसके लिए सुखकारक ओौर कु के 
लिए दुःखजनक हौ सकता है । अतः इस सम्बन्व मे व्यक्ति का अनुभव ही 
प्रमाण है। किन्तु यह प्रन आता है किकिसप्रकार का व्यक्तिगत अनुभव 


है ओर किस प्रकार का दखजनक । अतः न्यायबोधिनी मे सुख की 


रभाषा यह दी है-इतरेच्छानधीने च्छाविषयः। अर्थात्‌ सुख स्वयं अपने लिए 
ही अभीष्टहोता है किसी अन्य पदाथं की इच्छाके लिए नहीं । अभिप्राय यह 
है किं सुख स्वय लक्ष्य है, किसी लक्ष्य का साधन नहीं। इसी प्रकार दुख 
भी स्वयं ही विद्वषकाकारणहै, इसकिए नहीं कि यह किसी अन्य पदाथंसे 
विद्रेष कराता है । इच्छा भौर विद्वेष स्वतः स्पष्ट है। 


( १७५ ) 


प्रयत्न वास्तविक क्रिया नहीं है यह वस्तुतः किसी कायं को करनेके किए 
मन की तयारी ओर उसका प्रयत्न है । उदाहरणतः मरणासन्न व्यक्ति बोलने 
का प्रयत्न करता है चाहे वह बोल नहीं सकता । 

धमं ओर अधमं अदृष्ट केही प्रकार है जो सामान्यतः पुण्य ओर पाप 
कहलाते हैँ । पुण्य वह है जौ श्रुतिसम्मत कार्योँके करने से होतादहै। भौर 
पाप श्रुति में निषिद्ध कमं करने से होता है। उदाहरणतः-ज्योतिष्टोमेन 
स्वगंकामो यजेत श्रति की आज्ञा है। अतः ज्योतिष्टोमसे पुण्य होगा । न 
कलञ्जं भक्षयेत्‌ ' श्रुति का निषेव है, अतः कलंज खाने मे पाप होगा । 


बुदधघादयोऽष्टावात्ममात्रविेषगुरणाः ॥ 


बद्ीच्छाप्रयत्ना द्विविघाः-नित्या अनित्याश्च । नित्याः ईइवरस्य । 
अनित्या जोवस्य ॥ 


बुद्धि आदि आठ केवल आत्मा में रहने वाले विशेष गृण हैँ । 


बृद्धि, इच्छा भौर प्रयत्न दो प्रकार के ह--नित्य ओौर अनित्य । नित्य ईदवर 
के, अनित्य जीव के । 


जात्मयुख 

बुद्धि से लेकर अधमं तक जो आठ्गुण है वे भात्मा के विक्षेष गुण रहै, 
अर्थात्‌ वे केवल त्मा मेही रहते हैँ ।इन गृणों में परस्पर कारण-कायं 
सम्बन्ध है ओौर ये इसी क्रममे गिनयेभी गए हैँ । इनमें से प्रत्येक अपने 
से पूवेवर्ती का कायं ओर परवर्ती का कारण है । समस्त आन्तरिक अन्‌- 
मवों का धुदि मृ है! इनमे सुख गौर दृष वे हैँजो हमे अभीप्सित ह या 
अनभीप्तितं। सुख भौर दख का भाव इच्छा ओर द्वेष उत्पन्न करते है। 
इच्छा ओर देष प्रयत्न उत्पन्न करते हैँ । अच्छे प्रयत्न से धमं ओौर बरे 
प्रयत्न से करमशः अधमं उत्पन्न होता है । घमं ओौर अधमं संस्कार उत्पन्न 
करते है गौर यही संस्कार जन्म-मरण का कारण है । 

इन आठ गुणों में से बृद्धि, सुख, दुख, इच्छा, तथा द्वेष, प्रयत्न, ओर 
अदृष्ट आत्मा के विशेष गृण ह । यहां 'मात्र' कहने का यह अभिप्रायटहै किये 
केवल आत्मा मे ही रहते हैँ । दीपिका मे आगे चलकर विशेष गृण उसे 
बताया दहै जो एक समयमे एकही पदाथंमेंरहे, दोयादो से अधिक 
मे नहीं जंसे कि संश्या । 


( १७६ ) 


संस्कारस्त्रिविधः-- वेगो भावना स्थितिस्थापकश्च ति। वेगः पृथि 
व्यादिचतुष्टयमनोवुत्तिः। अनुभवजन्या स्मृतिहेतुर्भावनाऽऽत्ममाच्रवृत्तिः। 
अन्यथा कृतस्य पुनस्तदवस्थापादकः स्थितिस्थापक कटा दिपृथिवोवृत्तिः 

संस्कार तीन प्रकार के है । वेग, भावना ओौर स्थिति स्थापक । वेग पृथ्वी 
आदि चार (प्थ्वी, जल, तेज ओर वायू) ओर मन में रहत। है। अनुभव से 
उत्पन्न ओरस्मरण के हेतु भावना केवल आत्मा मेँ रहती है । अन्यथा की 
हई को फिर उसी अवस्था मे ला देनेवाला स्थितिस्थापक गुण कटादि पृथ्वी 
वरे रहता है । 


(त. दी.) संस्कारं विभजते -- संस्कार इति । संस्कारत्वजातिमा- 
न्संस्कारः। वेगस्याश्चयमाह-- वेग इति । वेगत्वजातिमान्वेगः । भावनां लक्ष- 
यति--श्रनुभवेति । आत्मादावतिग्याप्तिवारणाय-अनुभवेति । अन्‌भवध्वंसे- 
ऽतिव्याप्तिवारणाय-- स्मृतीति । स्मृतेरपि संस्कारजनकत्वं नवीनेदक्तम्‌ ।। 
स्थितिस्थापक लक्षयति--अन्यथेति ॥ संख्यादयोऽष्टौ नेमित्तिकद्रवत्ववेग- 
स्थितिस्थापकाः सामान्यगुणाः । अन्ये रूपादयो विहोषगु णाः । द्रव्यविभाज- 
कोपाधिद्रयसमानाधिकरणावृत्ति-्रव्यकर्मावत्ति-जातिमतत्वं विकोषगुणत्वम्‌ ॥! 


संस्कार 

संस्कार का लक्षण देना कठिन है । वस्तुतः संस्कार के जौ तीन भेद 
बताये गये ह, वे परस्पर इतने भिन्न स्वभाव केह कि उनमें किसी समान 
गुण का छांट लेना कठिन है । दीपिका में इसलिए कोई शाब्दिक परिभाषा के 
अतिरिक्त परिभाषा नहीं दी गई। सिद्धान्तचनद्रोदय मे साभान्यगुणात्मविदेष 
गुणोभयवृत्तिगुणत्वव्याप्यजातिमान्‌ अर्थात्‌ जिस मे संस्कारत्व हो, ओर जो 
गुणत्व जाति से दूसरे नम्बर पर हो मौर जो आत्मा के सामान्य ओर विशेष 
दोनों प्रकारके गुणों मे रहताहो, वह संस्कार दहै। गृण दो प्रकार केँ 
सामान्य ओौर विरोष । किन्तु संस्कार दोनों गुणों में समान दहै क्योकि वेग ओर 
स्थितिस्थापक सामान्य हँ जबकि भावना विशेष गुण है। ताकिक रक्षा में 
संस्कार की यह परिभाषा दी है-- यज्जातीयः समुत्पाद्यस्तज्जातीयस्य कारणम्‌ । 
स्वयं यस्माद्विजातीयः संस्कारः स गुणो भवेत्‌ ।' अर्थात्‌ जिस गृण से वह्‌ कारण 
उत्पन्न होता हो, जोकि उसी जातिकाहो जिस जातिका कायं है, यच्चपि 


१. ताकिकरक्षा, ५.४८ अथल्ये ओर बौडास, तकंसग्रह मेँ उद्‌षृत 


{ १७७ ) 


वह्‌ स्वयं विजातीय होता है, क्षो वह संस्कारहोता है। इसका अथं हैकि 
जब भी कोई गुण या कमं उसी प्रकार का कायं उत्पन्न कर दे, तौ वह संस्कार 
होता है जोकि किसी बाह्य शहाथता के बिना आन्तरिकं शिति से ही यह 
कायं करता है। 

संस्कार त्तीन प्रकार केह वेम भावना गौर स्थितिस्थापक । इनमें 
बेग मूतं पदाथोँमें भी रहता है क्योकि वेग तब तकं नहीं रह सकता जब 
तक किं गतिन हो ओर गति सीमित षदार्थोकीही हो सकती है । भावना 
वह्‌ है जो अनुमव से उत्पन्न होती है मौर स्मृति को जन्म देती है । स्थिति- 
स्थापक वह शकटि ‡ जो पदाथ को अपने पूवं रूप मेँलेआती है। यह चटाई 
जैसे पदार्थो मे पाई जाती है । इनमे भावना ही वस्तुतः संस्कार है। शेष 
दो, वेग भौर स्थितिस्थापक, साक्षात्‌ संस्कार नहीं हैँ । बलेन्टाइन का विचार 
है कि इन तीनों संस्कारो में बाह्य कारण की अपेक्षा किये बिना स्वयं ही 
कायं करनेकी क्षमता समान है। 


चलनात्मकं कमं । ऊष्वंदेशसंयोगहेतुर्त््षेपरणम्‌ 
संयोगहेतुरपक्षेपणम्‌ । श्रीरसंनिकृष्टसंयोगहेतुराकुञ्चनम्‌ । विप्र 
कृष्टसंयोगहेतुः प्रसाररणम्‌ । अन्यत्सवं गमनम्‌ । पथिव्यादिचतु 
ष्टयमनोमात्रवुत्ति ॥ 


चललात्मक कमं है । ऊष्वं देश से संयोग का हेतु उत्क्षेपण है। अघोदेश 
से संयोग का हेतु अपक्षेपण है । शरीर के समीपसंयोग का हतु भाकूचम है 
(शरीर से) रूर संयोग का हेतु प्रसारण है । शेष सब गमन है।ये ( कमं) 
पृथ्वी शादि (पृथ्वी, जल, तेज, वायु ) तथा मन में रहते ह । 

(त. बौ.)--क्मंणो लक्षणमाह--चलनेति । उत्कषेपणादीनां कायंभेव- 
भाह--अर्ध्वेति। शरीरेति । वक्षत्वसंपादकमाकुञ्चनम्‌ । ऋ जुतासंपाक 
प्रसारणमित्यथंः ।। 


 नित्यमेकमनेकानुगतं सामान्यम्‌ । ्रव्यगुरणकमंधुत्ति । तद्‌ दि 
विधम्‌--परापरभेदात्‌ । परं सत्ता। भ्रपरं द्रव्यत्वादि ॥ 


नित्य एक (किन्तु) अनिको तँ अन्‌गत सामान्य ॒है । यह द्रव्य, गृण भौर 
कमं मे रहता है । पर सामान्य सत्ता है । अपर द्रव्यत्व आदि ६ै। 


( १७८ ) 


(त. वी.) -- सामान्यं लक्षयति--नित्यमिति । संयोगादावतिव्याप्तिवार- 
णाय नित्यमिति । परमाणुपरिमाणादावतिव्याप्तिवारणाय--अनेकेति । अन्‌- 
गतत्वं समवेतत्वम्‌ । घटात्यन्ताभावो घटायनुगतोऽप्यसमवेत इति नाभा- 
वादावतिव्याप्तिः ॥ 


नित्यद्रव्यवृत्तयो व्यावतंका विशेषाः ॥! 


नित्य द्रव्य में रहने वाले व्यावत्तंकं विष ह । 
(त. वी. )-- विशेषं लक्षयति- नित्येति ॥ 


नित्यसंबन्धः समवायः । अयुतसिद्धवृत्तिः । ययोद्रंयोमध्य 

तावयुतसिद्धौ । यथाऽवयवा- 

वयविनो, गुरणगुरिनो, क्रियाक्रियावन्तौ, जातिव्यक्ती, विरोष- 
नित्यद्रम्ये चेति ॥ 


नित्य सम्बन्ध समवाय है । यह अयुतसिद्ध पदार्थो में रहता है । जिन 
दौ के बीच एकं जब तकनष्टन हो, दूसरे पर ही भाध्रित होकर रहै वे 
अथुतसिद्ध होते ह । जसे अवयव-अवयवी, गुण-गुणी, क्रिया-क्रिपावान्‌, जाति- 
व्यक्ति तथा विशेष ओौर नित्य द्र्य । 


(त. दी.) - समवायं लक्षयति-- नित्येति संयोगेऽतिब्याप्तिवारणाय-- 
नित्येति । आकाञ्ञादावतिव्याप्तिवारणाय--संबन्ध इति । अयुतसिद्धलक्लण- 
माह--ययोरिति । नौलो घटः” इति विरिष्टप्रतीतिधिञेषण विदोष्यसंबन्धविषया 
विशिष्टभ्रत्ययत्वावृदण्डीति प्रत्ययवदिति समवायसिद्धिः । अवयवावयविना- 
विति । द्रव्यसमवायिकारणमवयवः । तज्जन्यद्रव्यमवयवि ।। 


कमंसे लेकर सः" राय तक के विषयों की चर्चा हम प्रारम्भ मेही 
विस्तृत रूपमे कर चुके द| (देखिये पृ० १२-२१) 


अनादिः सान्तः प्रागभावः । उत्पत्तेः पुवं कायंस्य । सादिर- 
नन्तः प्रध्वंसः । उत्पत्त्यनन्तरं कायस्य । त्रकालिकसंसर्गावच्छिन्न- 
प्रतियोगिताकोऽत्यन्ताभावः । यथा भूतले घटो नास्तीति । तादा- 
त्म्यसंबन्धावच्छिन्नप्रतियोगिताकोऽन्योन्याभावः । यथा घटः षटोन 
भवतीति ॥ 


( १७९ ) 


जिसका आदि न हो वह प्रागभाव है । उत्पत्ति के पूवं कायं का प्राग- 
भावं होता है । जिसका आदि हो अन्त न हो वह भ्र्वंस है । उत्पत्ति के 
अनन्तर कायं का प्रध्वंसाभाव होता है । जिस अभाव की प्रतियोगिता 
संसग से अनवच्छिन्न हो ओरं जो तीनों कालों मे रहे वह अत्यन्ताभाव है । 
जसे भूर्तेक पर धड़ा नहीं है । जिसकी प्रतियोगिता तादात्म्य सम्बन्ध से 
अवच्छिन्न हौ वह अन्योऽन्याभाव है । जसे घट पट नहीं है । 


(त. दी.)-- प्रागभावं लक्षयति--अनादिरिति । आकाडादावतिन्याप्ति- 
वारणाय-सान्त इति । घटादावतिव्याप्तिवारणाय-अनादिरिति । प्रतियोगि- 
समवायिकारणवृत्तिः प्रतियोगिजनको भविष्यतीति व्यवहारहेतुः प्रागभावः ॥ 
प्रध्वंसं लक्षयति-सादिरिति । घटादावतिन्याप्तिवारणाय-श्रनन्त इति । 
आकाज्ञादावतिव्याप्तिवारणाय- सादिरिति ॥ प्रतियोगिजन्यः प्रतियोगिसम- 
वायिकारणवृत्तिष्वंस्तव्यवहारहेतुध्वं सः ॥ अत्यन्ताभावं लक्षयति - त्रैका- 
लिकेति ॥ अन्योन्याभावेऽतिब्याप्तिवारणाय- संसर्गावच्द्ठुन्नेति । ध्वंस- 
प्रागभावयोरतिभ्याप्तिवारणाय-चत्रंकालिकेति ॥ अन्योन्याभावं लक्षयति-- 
तादात्म्येति । प्रतियोगितावच्छेदकारोप्यसंसगं भेदादेकप्रतियोगिकयोरप्यत्य- 
न्ताभावान्योन्याभावयोबंहुत्वम्‌ । केवल्देवदत्ताभावात्‌ दण्ड यभाव इति प्रतीत्या 
विशिष्टाभावः । "एकसत्त्वे हौ न स्तः' इति प्रतीत्या द्वित्वावच्छिन्नोऽभावः । 
संयोगसंबन्धेन धंटवति समवायसं बन्धेन घटाभावः । तत्तद्धटाभावादटत्वा- 
वच्छिन्नप्रतियोगिताकसामान्या भावहचातिरिक्तः ॥ एवमन्योन्याभावोऽपि । घट- 
त्वावच्छिन्नः पटो नास्तीति व्यधिकरणधर्मावच्छिन्नप्रतियोगिताकाभावो नाङ्खी- 
क्रियते । षटे घटत्वं नास्तीति तस्याथंः । अतिरिक्तत्वे स केवलान्वयी । 


सामयिकाभावोऽत्यन्ताभाव एव समयविशेषे प्रतीयमानः । घटाभाववति 
चटानयनेऽत्यन्ताभावस्यान्यत्र गमना भावेऽप्यप्रतीतेधंटापसरणे सति प्रतीतेः । 
भतले घटसंयोगप्रागभावप्रध्वंसयोरत्यन्ताभावप्रतीतिनियामकत्वं कल्प्यते । 
चटवति तत्संयोगप्रागभावप्रध्वं सयो रसतत्वादत्यन्ताभावस्याप्रतीतिः । घटापसरणं 

संयोगध्वंससत्वात्प्रतीतिरिति । केवलाधिकरणादेव नास्तीति व्यवहारोष 
पत्तावभावो न पदार्थान्तरमिति गरवः,- तन्न; अभावानङ्कीकारे कंवल्यस्य 
निवंक्तुमहाक्यत्वात्‌ । अभावाभावो भाव एव नातिरिक्तः, अनवस्थाप्रसङ्धत्‌ । 
ध्वंसप्रागभावः प्रागभावध्वंसरच प्रतियोग्ये वेति प्राञ्चः । अभावाभावोऽतिरिक्त 

, तृतीयाभावस्य प्रथमाभावरूपत्वान्नानवस्येति नवीनाः ॥ 


( १८० ) 


अभाव 

अभाव का अथं है माव-भिन्न । भावके चार भेद पटले ही बताये 
जा चुके हैँ । प्रागभाव सान्त किन्तु अनादि होता है। प्रध्वंसाभाव सादि 
किन्तु अनन्त होता है । अन्योन्याभाव ओौर अत्यन्ताभाव अनादि ओर अनन्त 
होते दँ । अर्थात्‌ पहले दो अभाव नित्य हँ शेष दौ अनित्य । प्रागभाव 
ओर प्रध्वंसाभाव कायं से सम्बद्ध है । प्रागभाव कायं के उत्पन्न होने से 
पहले होता है, प्रध्वंसाभाव कायं नष्ट होने के बाद । किन्तु वह कायं जो 
नष्ट होकर दोबारा उत्पन्न हो जाए, क्या यह सिद्ध नहीं कर देगा कि ध्वंस 
का भी अन्त हो गया ?नेयायिकों का उत्तर है कि नहीं। क्योकि दूसरा कायं 
प्रथम कायं से भिन्न है। जो नष्टहो गया वह फिर नहीं उत्पन्न हौगा 
ओर जो कायं उत्पन्न हुमा था, वह॒ पहले नहीं था । बीपिका कहती है 
कि प्रागभाव ओर प्रच्वंसाभाव प्रतियोगी के उपादान कारण में रहतेरहै। 
उदाहरणतः ष्रटाभाव मृत्‌ परमाण्‌ मेँ रहता है । दूसरे वे प्रतियोगी के कारण 
भौर कायं के क्रमशः उत्तरदायी है । तीसरे उन्हीं के कारण हम यह्‌ कह 
सकते हैं करि यहां यह होगा या यहां यहहो चका है। 


अत्यन्ताभाव नित्य होता है तथा अत्यन्ताभाव प्रतियोगिता तादात्म्यभिन्नसं- 
सर्गा वच्छिन्ना होती है । अन्योन्याभाव भी नित्य है किन्तु इसकी प्रतियोगिता 
तादात्म्यसंसर्गावच्छिन्ना होती है। उसका प्रतियोगी दो पदार्थो के परस्पर 
तादात्म्य के सम्बन्ध से नित्य होता है। अ्यन्तामाव प्रागभाव भौर प्रध्वंसाभाव 
से भिन्न है क्योकि यह्‌ त्रकालिक है । अत्यन्ताभाव का भथं है जो अन्त 
का अतिक्रमण कर जाए । 


एक पदां जिस सम्बन्ध से दूसरे मे रहता है वह संसगं कहलाता है । 
घट अधिकरण मे जिस सम्बन्ध से रहता है वह॒ संयोग-सम्बन्ध है गौर गंष 
पृथ्वी मे समवाय सम्बन्व से रहती है । ये दोनो ही सम्बन्ध संसगं है । यदि 
घट भूतर पर दिखाई दे तो हम घटबदुभूतलम्‌ कहेगे जिसका भयं होगा-- 
संयोगसंबन्धेन घटवत्‌ ओर भूतले घटो नास्ति का अथं संयोगसम्बन्वावच्छिन्न 
भूतलनिष्ठवटाभाव समज्ञा जायेगा बौर षटाभावी प्रतियोगिता संयोग- 
सम्बन्धावच्छिन्ना मानी जायेगी । यहां यह भी ध्यान देने योग्य है किं संयोगेन 
चटबत्ता बृद्धि सं योगसम्बन्धावच्छिन्नघटाभाववत्ता बुद्धि के प्रति ही विरोधी है 
न किं समवायावच्छिन्न घटाभाववत्ता बुद्धि के प्रति । जहां भी किसी पदां का 
अत्यन्ताभाव कहा जाता है वहाँ यह समक्षा जाता है कि जिस संसं विशेष से 


( १८१ ) 


बह पदां अधिकरण में ज्ञात हुआ था उसी संसर्गावच्छिन्नप्रतियोगिताक- 
तदभाव । 

अन्योन्याभाव अत्यन्ताभाव से भिन्न है क्योकि यह दूसरे प्रकार के 
सम्बन्ध पर आधृत है । अन्योन्याभाव मे कोई पदाथं किसी अभाव का 
प्रतियोगी होतादहै जोकि किसी दुसरे पदाथं मे तादात्म्य सम्बन्ध से रहता 
है, संयोग या समवाय सम्बन्ध से नहीं । अत्यन्ताभाव में वह संयोग या सम- 
वाय सम्बन्ध से रहता है । संक्षेप म अन्योन्याभाव मेँ हम प्रतियोगी ओर अन्‌- 
योगी में कोई सम्बन्ध नहीं मानते जबकि अन्योन्याभाव मे हम केवल दोनों 
के तादात्म्य सम्बन्ध का हौ निषेध करते है । जब हम कहते है भूतलं घटो 
न, तो हम यही कहना चाहते हँ कि वे दोनों एक नहीं हैँ । किन्तु जब हम्‌ 
"भू तल घटो नास्ति' कहते ह तो हमारा अभिप्राय यह होता है कि भूतल ओर 
चट मे केवल तादात्म्य काही अभाव नहीं है प्रत्यत उनका एकं दूसरे से 
सम्बन्ध मी नहीं है । अत्यन्ताभाव दो पदार्थो मेसं सगं का निषेध करता है, 
अन्योन्याभाव तादात्म्य का। 

सिद्धान्तचन््रोदय नें अत्यन्ताभाव दो प्रकार का मना गया है-एकतो 
वह्‌ जहां किसी पदाथं के धमं को कीं न माना गया हो जसे घटत्वा- 
भाव, दसरा वह्‌ जिसका प्रतियोगी अनेक पदार्थो मे मिलकर रहता हो जसे 
द्वित्वाभाव । किन्तु दीपिकाकार का कहना है कि इस प्रकार तो यह्‌ अत्यन्ता- 
माव ओर अन्योन्याभाव, जितने प्रकार के संसर्गं ओर तादात्म्य होगे, उतने ही 
प्रकारकाहो जाएगा । 


भीमांसकों मे प्रभाकर नैयायिको का मत नहीं मानते क्योकि वे भभाव 
को अधिकरण से भिन्न नहीं मानते ह । मीमांसक ओौर बेदान्तियों के अनुसार 
अभाव केव अधिकरण ही है। दीपिकाने इस मत का यह कहकर लण्डन 
कियाद कि अविकरण मे केवस्य का निङ्चय करना कठिन टै किन्तु मीमांसक 
का कहना है कि यदिअभाव को पृथक्‌ मानं तो मनवस्था होगी क्योकि षट 
का अभाव घटाभावहोगा तो षटाभाव का.अमाव एक दूसरा जमाव होगा । 
अतः प्राचीन नेयायिक घटाभाव के अभावको घट ही मानल्ेतेर्ह। नव्य 
नैयायिक दरस दूसरे अभाव को न घट मानते है न घटाभाव प्रत्युत एक 
तीसरा अभाव मानते ह जोकि प्रथम षटाभाव से अभिन्न है । उनका कहना 
है कि मभाव का तादात्म्य अभावसेही हौ सक्ता दहै घट जेसी भाव वस्तु 
से नहीं । अन्नम्भट्ट प्राचीन मत मानते ह । 


| 


----- -- ~ ~ 
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( १८२ ) 


सर्वेषां षपदार्थान यथायथमुक्त ष्वन्तर्भावात्सप्तेव पदार्था इति 
सिद्धम्‌ ॥ 


सभी पदार्थो का यथोचित रूप मे उक्त पदार्थो मेही अन्तर्भाविहो जाने 
के कारण सातही पदाथं हँ यह सिद्ध होता दहै । 


करणादन्यायमतयोर्बालब्युत्पत्तिसिद्धये । 
अन्नंभट्‌ टेन विदुषा रचितस्तकंसंप्रहः ॥ 

कणाद ओौर न्याय मत मं बालकोंकी कुशला सिद्ध करने के लिए 
विद्वान्‌ अन्नम्भट्ट ने तकं संग्रह्‌ बनाया । 

(त. वी.)--नन्‌ श्रमाण-प्रमेय-संश्षय-प्रयोजन-दृष्टान्त-सिदधान्तावयव-तकं- 
निणंय-वाद-जल्प-वितण्डा-हेत्वाभास-च्छल-जाति-निग्रहस्थानानां तत्त्वज्ञानाक्षि- 
श्रयसाधिगमः' इति न्यायक्ास्त्रे षोडहापदार्थानामुक्तत्वात्कथं सप्तवेत्यत आह-- 
सर्वेषामिति । सर्वेषां सप्तस्वेवान्तर्भाव इत्यथः । 'आत्मक्चरीरेन्वरियायंमनोबदि- 
प्रवृत्तिवोषप्रेत्यभावफलबदुःखापवर्गास्तु प्रमेयम्‌" इति दशविधं प्रमेयम्‌ । भ्रव्‌- 
्तिषंर्माधमौ । रागद्रेषमोहा दोषाः । राग इच्छा । देषो मन्युः । मोहः 
शरीरादावात्म्रमः। प्रत्यभावो मरणम्‌ । कलं भोगः । अपवर्गो मोक्षः । स 
च स्वसमानाधिकरणदुःखप्रागभावासमानकालीनदुःखध्वंसः । प्रयोजनं सुखं 
बुःखहानिदच । दृष्टान्तो महानसादिः । भामाणिकत्वेनाभ्यपग तोऽ्थः सिद्धान्तः । 
निणेयो निचयः । स च प्रमाणफलम्‌ । तत्वब्भूत्सोः कथा वादः । उभयसाध- 
नवती विजिगीषकथा जल्पः । स्ववक्षस्यापनहीना वितण्डा । कथा नामं नाना 
वक्तृकः पृर्वोत्तिरपक्षप्रतिपादकवाक्यसं दभः । अभिप्रायान्तरेण प्रयुक्तस्यार्थान्तरं 
प्रकल्प्य दषणं छलम्‌ । असदृत्तरं जातिः । साधम्यवेषम्योत्कर्षापकषव्ण्यावण्यं 
विकल्पसाध्यप्राप्त्यप्राप्तिप्रस ङ प्रतिदृष्टान्तानुत्यत्तिसंश्षयप्रक रणहेत्वर्थापत््यविशषो- 
पथस्यपलब्ध्यनृपलन्धिनित्यानित्यकार्याकायं समा जातयः । वादिनोऽपजयहेतुनिग्रह- 
स्थानम्‌ । प्रतिज्ञाहानिः, प्रतिज्ञान्तरं, प्रतिज्ञाविरोधः, प्रतिज्ञासंन्यासः, हेत्वन्तरम्‌, 
अर्थान्तरं निरथंकम्‌, अविज्ञाता्थंकम्‌, अपार्थकम्‌, अप्राप्तकालं, न्यूनम्‌, अधिक, 
पुनरक्तम्‌, अननुभाषणम्‌, अज्ञानम्‌, अप्रतिभाविक्षेपः, मतानुज्ञा, परयंनुयोज्योपेक्षणं, 
निरनुयोज्यानुयोगः, अपसिद्धान्तः, हित्वाभासङच निग्रहस्थानानि । शेषं सुगमम्‌ ।। 

ननू करतलानलसंयोगे सत्यपि प्रतिबन्धके सति दाहानत्पत्तेः शक्तिः पदार्था- 
न्तरमिति चेत्‌,-न; प्रतिबन्धकाभावस्य कयंमात्र कारणत्वेन शक्तेरनुपयोगात्‌ 
कारणस्य व शव्तिपदाथंत्वात्‌ । नन्‌ भस्मादिना कांस्यादौ शुिददोनादाषेयशक्ति- 


( १८३ ) 


ह्ङ्ोका्ेति चेत्‌,-न; भस्मादिसंयोगसमानकालीनास्पृश्यस्पशं प्रतियोगिकयावद- 
भावसहित भस्मादिसंयोगध्वं सस्य बुद्धि पदाथंत्वात्‌ ॥\ 

स्वत्वमपि न॒ पदार्थान्तरम्‌, यथेष्टविनियोगयोग्यत्वस्य स्वत्वरूपत्वात्‌ । 
तदवच्छेदकं च प्रतिग्रहादिलग्धत्वमेवे ति ॥ 

अथ विधिनिंरूप्यते । प्रयत्नजनकचिकीर्षाजनकन्ञानविषयो विधिः । तत्प्रति- 
वादको लिडादिर्था । कृत्पषाध्प्रे प्रव स्यदशं नात्‌ कतिसाध्यताज्ञानं भरवतंकम्‌ । 
त च विषभक्षगादौ प्रवृत्तिप्रसङ्खः। इष्टसाधनतालिङ्गककृतिसाध्यताज्ञानस्य 
काम्यस्थते नित्यने मित्तिकस्थले च विहितकालजोवित्वनिमित्तकज्ञानजन्यस्यव 
प्रवर्तकत्वात्‌ । न चाननुगम स्वविश्ञेषणवत्ताप्रतिसंधानजन्यत्वस्यानुगतत्वादिति 
ग्रवः,-चञ्ज; लाधतेन कृतिसाध्येष्टसाधनताज्ञानस्येव चिकोर्षाहनारा भ्रयत्नजन- 
कत्वात । न च नित्ये इष्टसाधनत्वाभावादप्रवृत्तिप्रसङ्कः, तत्रापि प्रत्यवायपरि- 
हारस्य पापक्षयस्य च फलत्वकल्पनात्‌ । तस्मात्कृतिसाध्येष्टसाधनत्वमे व लिडा- 
दर्थः । नन “ज्योति्टोमेन स्वर्गकामो यजेत'' इत्यत्र लिडा स्वगसाधनकाय 
प्रतीयते । यागस्याशविनाशिनः कालान्तरभाविर्वगं साधनत्वायोगात्तदयोग्य स्थायि- 
का्यंमपववंमेव लिडाद्यथं: ॥ कायं कृतिसाध्यम्‌, कृतेः सविषयत्वात्‌ । विषया- 
काङ्क्षायां यागो विषयत्वेनान्वेति । “कस्य कायम्‌ ?' इति नियोज्याकाड्लायां 
स्वर्गकामपदं नियोज्यपरतयान्वेति  का्ंबोद्धा नियोज्यः । तेन “ज्योतिष्टोमनाम- 
कयागविषयकं स्वगं कामस्य कार्यम्‌" इति वाक्याथः संपद्यते । व दिकांलडत्वात्‌ 
“वावज्जीवमम्निहोत्रं ज्‌ हृयात्‌” इति नित्यवास्येऽप्यपूवंमेव वाच्यं कल्प्यते । 
“आरोग्यकामो भषजपानं कुर्यात्‌” इत्यादौ लौकिकलिडः क्रियाकायं लक्षणेति 
चेत्‌,-न; यागस्याप्ययोग्यतानिहचयाभावेन साधनतया प्रतीत्यनन्तरं तल्लिर्बा- 
हाथंमवान्तरव्यापारतया अप्‌ वकल्पनात्‌ । कीतंनादिनाऽनाश्रुतेनं यागध्वसो 
व्यापारः । लोकब्युत्पत्तिबलात्कियायामेव इतिसाध्य ष्ट साधनत्वं लिड बोध्यत 
इति लिडत्वेन रूपेण विध्यथंत्वम्‌ । आख्यातत्वेन प्रयत्नाथकत्वम्‌ । पचति पाक 
करोतीति विवरणदर्शनात्‌ “क करोति? ' इति प्र्ने "पचत त्युत्तराच्चाख्या- 
तस्य ॒प्रयत्नाथकत्वनिदचयात्‌ । रथो गच्छतीत्यादावनुकूलन्यापारे लक्षणा 
"देवदत्तः पचति तण्डलान्‌, देवदत्तेन पच्यते तण्डुलः" इत्यत्र कतु कमणोर्नाख्या- 
तार्थत्वम्‌, ` कितु तव्गतंकत्वादीनामव । तयो राक्षेषपादेव लाभः । प्रजयतीत्याबौ 
धातोरेव प्रकषें शक्तिः । उपसर्गाणां द्योतकत्वमेव । न तत्र शक्तिरस्ति ॥ 

वदा्थ्ञानस्य परमं प्रयोजनं मोक्षः । तथा हि- “आत्मा वाऽरे द्रष्टग्यः श्रोतव्यो 
मन्तग्यो निदिध्यासितव्यः (बृ.उ. २।४।९) इति श्रुत्या श्रवणादीनामात्म- 


( १८४ ) 


साक्षात्कारहेतुस्वबोधनात्‌ । भूत्य वेहादिविलक्षणात्मक्ञाने सत्यप्यसंभाबनाऽनिवृत्त 
युं क्त्यनुसन्धानरूपमननसाध्यत्वात्‌ भननोपयोगिपदा्थंतिरूषणद्वारा क्लास्तरस्थापि 
मोक्षोपयोगः । तदनन्तरं शत्य॒पदिष्टयोगविधिना निदिध्यासने कृते तदनन्तर 
देहादिविलक्षणात्मसाक्षात्कारे सति देहावावहमभिभानरूपमिभ्याक्ताननाा 
सति दोषाभाव।त्प्रवतत्यभावे घर्माधिमंयोरभावाञ्जन्माभाषे पूर्वंषर्माषमेयोरन्‌ भवेन 
नाज्ञे चरमदृःखध्वंसलक्षणो मोक्षो जायते । ज्ञानमेव मोक्षसाधनं भिथ्याज्लान- 
निवत्ते्ञानमात्रसाध्यत्वात्‌ “तमेव विदित्वातिमृत्युमेति नान्यः पन्था विद्यते- 
ऽयनाय” (उवेता.उ.२३।८।६। १५) इति साधनान्तरनिषेधाच्च । ननु ““तत््राप्ति- 
हेुर्विज्ञानं कमं चोक्तं महामुने" (भवसं.उ. १।३२) इति कर्मणोऽपि मोक्ष 
साघनत्वस्मरणाज्ज्ञानक्मणोः समुच्चय इति चेत्‌,-न; “"नित्यने मित्तिकंरेव 
कुर्वाणो दुरितक्षयम्‌ । ज्ञानं च. विमलोकुवं ल म्यासेन च पाचयेत्‌ । अभ्यासात्पक्व 
विज्ञानः कंवल्यं लभते भरः" इत्यादिना क्मंणो ज्ञानसाधनत्वप्रतिपादनात्‌ । 
जञानद्वारंव कमं मोक्षसाधनं, न साक्षात्‌ । तस्मात्पदाथंज्ञानस्य मोक्षः परमं प्रयो- 
जनमिति सवं रमणीयम्‌ । 


इति श्रीमद्‌द्रेतविद्याचायय-श्रीमद्राववसोमयाजिकरलाचतं स-भीमत्तिरमलाचायंवर्वंस्य 
सुन्‌नाऽन्नं भट्टेन कृता स्वकृततकंसंग्रहस्य दीपिका संपूर्णा ।। 

उपसंहार 

दीपिका ने अन्त में गौतम के बतलाये सोलह पदार्थो का तकसंब्रह 
मे बतलये गये सात पदार्थो में कंसे अन्तर्मावि हौ जाता है, यह्‌ बतलाया है। 
नेयायिकों मे ये १६ पदाथं माने जति है--प्रमाण, प्रमेय, संशय, प्रयोजन, 
दष्टांत, सिद्धान्त, अवयव, तकं, निर्णय, वाद, जल्प, वितण्डा, हैत्वाभास, छल 
जाति ओर निग्रह स्थान । बौपिका मेँ इनके लक्षण ओर भेद संक्षेपमें दिख- 
लाये है । वस्तुतः ये १६ पाथं नहीं ह प्रत्युत १६ विषय ह जोकि गौतम 
के न्यायसूत्र मे प्रतिवादी से वाद करते समय प्रयोग म लाने के लिए विवेचित 
है । अतः कणाद के ७ पदार्थों से इनका कोई समन्वय नहीं है । किन्तु 
कुछ दूसरे दर्शन अन्य पदां भी मानते है; उनका भी अन्तर्भाव इन 
< मेहीहो जाता है। उदाहरणतः शक्ति, जसाकि हम पहले ही कह चुके 
है, स्वतन्त्र पदाथं नहीं है । अग्नि मे रहने वाली शक्ति अग्नि ही दहै । 
स्वत्व किसी पदां को जिस प्रकार हम चाहं उस प्रकार प्रयोगमेंकाने की 
क्षमता का नाम है । सादश्य भी स्वतन्त्र पदाथं नहीं है। सादृश्य तोदो 
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पदार्थो मे भिन्न होने पर भी उनमें एकहीधमं का होना कहलाता है। 

दीपिका मे अन्त में यजेत जुहुयात्‌ आदि वंदिक विधियों का अथं दिया 
है। इसका अभिप्राय यह है कि न्याय के ग्रन्थ मेँभीवेद कै वाक्यों पर 
विचार अभिप्रेत है। विधि का अथं है विधायक वाक्य । वेद में तीन प्रकार 
के वाक्य होते विधि, अथेवाद, ओर अनुवाद । इनमें विधि ही प्रघान 
है । विचिदो प्रकार की है--नियोग--भर्थात्‌ आज्ञा जसे--अग्निहोत्रं जुहुयात्‌ 
भौर अनुज्ञा अर्थात्‌ अनुमिति जसे ज्योतिष्टोमेन स्वगंकामो यजेत । नियोग में 
नित्य कमं का विघान होता है, अनुज्ञा मे काम्य कमं की अनुमति होती है। 
अन्नम्भट का विधि का लक्षण है--वह वाक्य जिससे एसे कायकरने की 
इच्छा हो जिससे हम प्रयत्न करे । उदाहरणतः-- ज्योतिष्टोमेन स्वगंकामो यजेत 
मे यजमान को ज्योतिष्टोम करने की प्रेरणा मिलती हैओौर तब वह्‌ उसके 
किए प्रयत्न करतादहै। किन्तु ज्योतिष्टोम से स्वगं कंसे मिल सकता है 
क्योकि कमं तो फलायोगव्यवच्छिन्न होता है, अर्थात्‌ वहु फल से 
तुरन्त पहले होना चाहिए । किन्तु यहां यज्ञ करनेके बहुत देर बाद फल 
मिलेगा । अतः यज्ञ ओर स्वगं मिलने के बीच में जो अन्तराल है उसके 
किए अपूव नामके व्यापार की कल्पना की गई है । 


जीवन का चरम लक्ष्य 


न्याय के अनुसार जीवन का चरम लक्ष्य स्वगं नहीं, मोक्ष है । 
वीपिका का कट्ना हैकि पदार्थो का विवेचन यह्‌ जानने के किए दहैकि 
पदाथं ओर आत्मा भिन्न-भिन्न हैँ। गौतम ने मोक्न का अथं आत्यन्तिकी 
दुःख निवृत्ति माना है जबकि कणाद ने आत्मा का शरीर से पृथक्‌ हो जाना 
ओर अदृष्ट के अभावमे उनका फिर न मिल पाना मोक्ष माना है।* इन 
दोनों ही दशनो के अनुसार मोक्ष में सुख नहीं, केवल दुःख का अमाव होता 
है । ज्ञान हीसे मोक्ष है, कमं से नहीं । कमं मन को निमेल बनाकर 
मोक्षमे परम्परया सहायक हौ सकते है । जब ज्ञान ध्यान द्वारा परिपक्व 
होता हैतोमोक्ष का कारण होता दहै । गौतम ने दुःख, जन्म, प्रवृत्ति, 


१. तुलनीय न्यायसिद्धान्तमुक्तावली, कारिका २ ( १० १२) 
२. तुलनीय न्यायसूत्र, २.१.६३ 


३. विश्वनाथवृत्ति, वंशषिकमसूव्र, २.१८ अथल्ये ओौर बोडास तकं संग्रहर्मे 
१० ३७१ पर उद्‌ घृत 
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भौर मिथ्याज्ञान ये पांच कारण माने हैँ जिनमे से उत्तरोत्तर का नाश होने 
पर पुरपृवं स्वयं ही हो नष्ट जाते है" अर्थात्‌ मिथ्या ज्ञान न रहे तो दोष, 
दोष न रहे तो प्रवृत्ति, प्रवृत्ति न रहे तो जन्म, ओर जन्म न रहे तो दुःख 
न रहेगा । यही न्याय का अन्तिम लक्ष्य है। इसलिए सवंप्रथम मिथ्या ज्ञान 
हटाना चाहिए । इस मिथ्याज्ञान का कारण हमारा यह अज्ञान है कि हम 
शरीर ओर मात्माकोएकही मानलेते ह । पदार्थो को यथार्थतः जानने से यह्‌ 
अज्ञान दुर हो जाता है। ( 

यही न्याय का प्रयोजन है । सभी दाशंनिक इस विषय में एकमत दँ । 
वे आपस में परस्पर भिन्न मत रखते हुए. भी ज्ञान के ओर सत्य के उपासक 
है । अतः ज्ञानान्मोक्ष: यह भारतीय दर्शन का आधारभूत सिद्धान्त है ओर 
सभी दशंनों का मिलनस्थल भी । 


१. न्यायसूत्र, १.१.२ 


परिशिष्ट १ 


बोद्घ-न्याय 


तकंसंग्रह मेदो प्रकार का विवेचन है--प्रमेय पदार्थो का गौर प्रमाणो 
का। सभी दशनोंमे ये दोनोंही विवेचन रहते ह ओर बौडदक्ञंन मी उसका 
अपवाद नहीं है । जहां तक प्रमेय का प्रश्न है बौद्ध दक्षन प्रधानतः चार 
मतो में विभक्षत है । अतः प्रमेयो का विवेचन संक्षेप मे चारों मतोंके अनुसार 
दिया जाता है । 

इन मतों में प्रथम है--वभाषिक्‌ । इनके अनुसार पदाथं तीन भार्गो 
बांटे जा सक्ते है (१) पंच स्कध--इनमें रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार गौर 
विज्ञान अते है। (२) वादश्च आयतन--इसमे चक्षु, श्रोत्र, घ्राण, जिह्वा, 
काय तथा मन, ये छह्‌ इन्द्रियां जो अध्यात्मायतन कहलाती हैँ गौर उनके 
छह विषय-- रूप, शब्द, गन्ध, रस, स्पदं तथा धमं जो बाह्य आयतन कट्‌- 
लति है, अते हँ । (३) अष्टादश घातु--इनमे ऊपर के बारह आयतन ओौर 
छह इन्द्रियों के छह विज्ञान जो धातु कहलाते है, अते है । ये छह विज्ञान, 
चक्षुविज्ञान वातु, श्रोत्रविज्ञान धातु, घ्राणविज्ञान धातु, जि ह्वा विज्ञान धातु, काय- 
विज्ञान धातु तथा मनोविज्ञान धातु हँ । समस्त जगत्‌, जो इन तीन धातुओं 
से बना है, वह्‌ धर्माका समृच्चयदहै । धमं का अथं है-सत्ता । यह्‌ दो प्रकार 
की है-(१) सास्रव ओर (२) भनास्लव । इनमे सास्रव धमं है-११ सूप 
धमं, १ चित्त घमं, ४६ चत्त घमं ओौर १४ भौतिक ओर मानसिक धर्मो से 
घटित संस्कार । अनास्लव तीन प्रकार के है । प्रथम आकाश है दूसरा 
प्रतिसद्यानिरोध--यदि राग का सवथा त्याग कर दिया जाए, तो प्रतिसंश्या- 
निरोध का उदय होता है--तीसरा अप्रतिसंख्यानिरोध अर्थात्‌ जहां भ्ज्ञा के 
बिना निरोध हो। इस प्रकार ७२ सास्रव ओर ३ अनाल्लव मिलकर ७५ धमं 
है । पृथ्वी, जल, तेज, वायू--ये चार भृत जिनके अणुभी चार ही प्रकार 
के होते है--आकाश भृत नहीं है। 

सौत्रान्तिक मत के अनुसार भूत तथा भविष्य काल की कल्पना वास्तविक 
नहीं है। केवल वतंमान ही सत्य है । वयोकि वेभाषिक तीनों कालों को सत्य 
मानते हँ इसीकिएु वे सर्वास्तिवादो कहलाते हँ । सौत्रान्तिक ज्ञान को स्वतः 
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प्रमाण मानते हैँ । यहु बाह जगत्‌ को क्षणिक होने के कारण प्रत्यक्षगम्य 
न मानकर अनुमानगम्य मानते हैँ । बाह्यवस्तु सत्‌ अवरस्य है, किन्तु वस्तु का 
आकार कुछ सौत्रान्तिकों के मत में पदाथ में रहतादहै, कु के अन्‌सार वह्‌ 
आकार हमारे चित्त द्वारा विनिमित है। परमाणुओं के सम्बन्ध मे इनका मत 
है कि परमाणु परस्पर स्पशं नहीं करते क्योकि उनका अवयव नहीं होता । 
अतः यदि स्पशं मानेतो पूणे का पूणंकेसाथ ही होगा ओर यदि पूणं पर- 
माणु का स्पशं मानें तो फिर उनमें तादात्म्य मानना पड़ेगा । अतः परमाणु 
के बीच मे अन्तर नहीं होता, किन्तु उनका स्पशे भी नहीं होता । पदाथं अनित्य 
नहीं, बल्कि क्षणिक हैँ । वस्तु असत्‌ मसे अतीटहै गौर असत्‌ मेदहीलीन 
हो जाती दहै । 

सौत्रान्तिक, जिसे विज्ञानवाद भी कहते है, ज्ञान कोतो मानताहीरहै, 
ज्ञेय को नहीं मानता, प्रत्यत ज्ञेय को केवल हमारे विज्ञान का ही प्रतिफलन 
मानता है। 

विज्ञानवाद के अनुसार चित्त ही एकमात्र पदाथं है, संसार के समस्त 
पदाथं उसी का विज भण हैँ । उपचार दो प्रकार के ह--आत्मोपचार ओर 
धर्मोपचार । मात्मोपचार है--जीव, जन्तु, आत्मा ओर मनुष्य । घर्मोपचार 
है- स्कध, घातु, आयतन, रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार ओर विज्ञान । 

शून्यवाद के अनसार सब शन्यहीहै। शृन्य काञथंदैकिजो चार कोटियो 
से परे टौो--अस्ति, नास्ति, तदुभयं तथा नोभयम्‌ । इन चार कोटियो में 
परम तत्तवं नहीं जाता । यही शृन्य है। यह शून्य अभाव नहीं है, क्योकि 
अभाव सापेक्ष होता है। यह शुन्य निरपेक्ष दै। यह इन चारों के मध्यमे 
है । अतः इस सिद्धान्त को मानने वाले माध्यमिक कहलाते हैँ । यह समस्त 
संसार इष शून्य का ही विवत्तं है। नागाजुन दो प्रकार की सत्यता मानते 
है--पारमाथिक तथा सांवृत्तिक । संवृत्ति मायादहै । इससे स्वभाव का ञावरण 
होता है ओर असद्‌ पदाथं स्वरूप का जारोपण । परमाथं इससे विलक्षण 
है । इसका दशेन केवल योगियों को ही हो सकता है । इस प्रकार माध्यमिक 
दक्षन मे नागाजुं न ने नितान्त सूक्ष्म पद्धति से, जोकि अभावात्मक है, गति, 
इन्द्रिय, स्कघ, घातु, दुःख, संसगं, स्वभाव, कमं, बन्व, मोक्ष, काल, आत्मा, 
इन सबको असत्‌ कह दिया है । इस दर्शन के अन्तगंत सूक्ष्म का विवेचन हुआ 
भौर प्रमाता, प्रमेय, प्रमाण तथा प्रमिति इन सबका खण्डन हो गया । 
कमारिल भट ने इस सिद्धान्त का खण्डन किया, मल्लिषेण ने भी इसमे दोष 
दिखलाया ओर श्चंकराचायं ने इसे सवं-प्रमाण-प्रतिषिद्ध बतलाया । 
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सब पुरुषाथे सम्थक्‌ ज्ञान से उत्पन्न होते है । यह सम्यक्‌ ज्ञान" दो प्रकार 
का है प्रत्यक्ष भौर अनुमान । प्रत्यक्ष वह है जहां न कल्पना हैन जति। 
कल्पना का अथं ह-शब्द के कहने पर उस शब्द द्वारा इंगितं पदाथं 
का जो चित्र हमारे मन में बनता है । प्रत्यक्ष ज्ञान शब्द कै द्वार 
मन मे बनने वाला चित्र नहीं है, प्रत्युत षदाथं का सीधा साक्षात्कार है। 
श्ांतिरहित होने का अथं यह हैकिजोज्ञान अंधेरे मेया चक्कर आं जाने 
पर या सिर चकराने इत्यादि से होता है, व्ह भ्रान्त होता है, एसा ज्ञान 
भी प्रत्यक्ष नहीं कहका सकता । प्रत्यक्ष ज्ञान चार प्रकार का है--इन्दरिथों 
से होने वाला ज्ञान इन्द्रिय ज्ञान है, यह पहला प्रत्यक्ष है । दसरा प्रत्यक्ष 
मनोविज्ञान है, यह समनन्तर प्रत्ययरूप इन्द्रिय ज्ञान से उत्पन्न होता है । 
समनन्तर प्रत्ययशरूप को समञ्ञ लेना चाहिए । किसी ज्ञान के लिए चार प्रत्यय 
मर्थात्‌ कारण हैँ । जसे घट को देखने मेँ पहला घट, स्वयं ही, कारण है । 
यह आलम्बन प्रत्यय कहलाता है । दूसरा कारणं प्रकाश है । यह सहकारी 
प्रत्यय है) तीसराकारण चक्षु है, यह अधिपति प्रत्यय है गौर चौथा कारण 
देखने की वह्‌ शक्ति है, जिसका यदि हम उपयोग न करे तो देखने पर भी 
नहीं देखते । यही समनन्तर प्रत्यय है । इसके द्वारा उत्पन्न होने वाला ज्ञान 
मनोविज्ञान है । तीसरा प्रत्यक्ष है--आत्मसंवेदन जिसका अथं है सभी चित्त , 
(अथं मात्र को ग्रहण करने वाले) ओौर चत्तो (विशेष अवस्था को ग्रहण 
करने वाले सुख भादि) का आत्मा को प्रकट करना । प्रत्येक वस्तु के दो 
भेद है-बाह्य भौर आन्तर । बाह्य के दो भेद है--मूत ओर भौतिक । आन्तर 
केदो भेद है--चित्त ओर चंत्त। पृथ्वी आदि चार भूत रहै। रूपओौर चक्षु 
आदि भौतिकं ह| चित्त विज्ञान है । रूप, विज्ञान, वेदना, संज्ञा भौर संस्कार-- 
ये पांच स्कंघ चंत्तिक ह । विज्ञान दो ह--माल्य विज्ञान, जो अहम्‌ का ज्ञान 
कराता है तथा प्रवृत्ति विज्ञान, जो इन्द्रिय से होता है ओौर सूपञआदिकौ 
ग्रहण करता है । इस प्रकार यह देखेंगे कि न्याय वशे षिक के अनुसार यद्यपि 
ज्ञान प्रत्यक्ष का विषय है, किन्तु वह्‌ स्वतः प्रत्यक्ष नहीं है । उसका ज्ञान एक 
अन्यज्ञानसे होता है जिसे अनुव्यवसाय कहते हैँ । योगाचार मे ज्ञान स्वप्रकाश 
है । बह दीपक के समान दूसरों कोभी प्रकाशित करता है ओौर स्वयभी 
प्रकाशित होता है । चौथा प्रत्यक्ष है योगि-प्रत्यक्न । योगि-प्रत्यक्ष से ही माग्य- 
मान ओर अतीत के भी पदार्थो का ज्ञानयोगी कोहोजातादहै \ यह 
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प्रत्यक्ष अलौकिक योगजसन्निकषं से जन्य है । यह निर्विकल्पक है । प्रत्यक्ष 
स्वलक्षण है । स्वलक्षण का अथं है जिस विषय की समीपता ओर असमीपता 
ते ज्ञान के प्रतिभास मेंभेदहोता हो। जौ स्वलक्षण से भिन्न है, वह॒ अन्‌- 
मान का विषय है । 


अन्‌ मान 

अन्य दशनं की भांति बौद्ध-न्याय मे भी अनूमानदो प्रकारका है-- 
स्वार्थानुमान मौर परार्थानूमान । परार्थानूमान शब्दात्मक है, स्वार्थान्‌मान 
्ञानात्मक । जो ज्ञान त्रिरूप लिग से उत्पन्न होता है, ओर जिससे अनुमेय का 
ज्ञान होता है, वह स्वार्थानुमान है । प्रत्यक्ष की तरह स्वार्थानुमान मे भी प्रमाण 
का फर समञ्च लेना चाहिए । त्रिरूपता तीन प्रकार की है--लिगि का अनुमेय 
म होना, लिगका सपक्ष में होना तथा लिगिका विपक्ष मेन होना। अनुमेय 
वह्‌ है, जिसे हम अनमान द्वारा जानना चाहं । सपक्ष, विपक्ष गौर पक्ष की 
वही व्याख्या है, जो हमने ऊपर तकंसंग्रहमेकीरहै।' त्रिरूप खग के तीन प्रकार 
ह--अनुपकन्वि, स्वभाव प्रौर कायं । अनुपलब्धि का उदाहरण है--उस देश 
मे घट नहीं, क्योकि यद्यपि वहां ज्ञान का लक्षण है किन्तु घट का ज्ञान प्रतिपत्ता 
को नहीं ज्ञान का जनक घटमी है ओौर चक्षु आदि भी । दुश्य घट के अतिरिक्त 
परत्ययान्तर हँ ओर उनकी संनिधि है। जिसे यहां अनुपलचल्वि कहा है वह ज्ञान 
का अभावनहीं है किन्तु वस्तु है, ओौर उसका ज्ञान है । स्वभावदहेतु का 
उदाहरण है, यह वृक्ष है क्योकि यह्‌ शिश्पा है । यहां यह अथं है कि इसके किए 
वृक्ष का व्यवहार हो सक्ता है क्योकि इसके लिये शिंशपा का व्यवहार हो सकता 
है। यहां शिशपात्व, जोकि शिशपा का स्वभावदहै, हेतु है। कायं हेतु का 
का उदाहरण है- यहां गग्ि दहै, क्योकि यहां धूम है। यहां घूम जोकि हेतु 
है, अग्निका कायं दहै। इन तीन हेतुओं में स्वमावओर कायं विधिपरकं वस्तु 
को बतकाते हैँ भौर अनुपलब्धि प्रतिषेष को। अनुपलब्धि वेः ११ भेद है। 
१. प्रतिषध्य के स्वभाव की अन्‌पलब्वि । जसे-यहां धुआं नहीं है । क्योकि 
उपलब्धि के लक्षण प्राप्त होने पर भी अनुपलब्धि है । २. प्रतिषेध के कारणा- 
भाव से कायं की अनुपलन्धि । जसे यहां धूमोत्पत्ति का अनुपहत सामथ्यं 
रखने वाले कारण नहीं ह क्योकि धूमका अभावरहै।३. व्याप्यका जो 
व्यापक धमं है, उसकी अनुपलज्वि । जसे यहां शिंशपा नहीं है क्योकि व्यापक 
अर्थात्‌ वृक्ष का अभावरहै। ४. प्रतिषध्य के स्वभाव के विरुद की उपलन्धि। 
१ देखिये पृ० १३४-१३६ 
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जंसे यहा शीत का स्पशं नहीं है क्योकि यहां अग्नि है। ५. प्रतिषध्य 
के जो विरुद्ध है, उसके कायं की उपरन्षि । जसे यहां शीत का स्पशं नहीं 
वर्योकि यहां घूम है । ६. प्रतिषेष्यके जो विरुद्ध है उससे व्याप्त षर्मान्तर 
की उपरन्वि । जेसे--उत्यन्न हुई वस्तु का नाश अवद्यंभावी है क्योकि 
वह हेत्वंतर की अपेक्षा करता है । ७. प्रतिषेष्य काजो कायं है, उसके जो 
विरुद्ध है, उसकी उपलन्वि । जंसे-यहां तुषार का स्यं नहो है क्योकि 
यहां अग्नि है । ८. प्रतिषेध्य का जो ग्यापक है, उसके जो विरद है, उसकी 
उपलब्धि । जसे यहाँ तुषार-स्यशं नहीं है, क्योकि यहां अग्नि है । ९. प्रतिषध्य 
का जो कारण है उसकी अनुपलन्धि। जंसे यहां धुभां नहीं है, क्योकि अग्नि 
नहीं है । १०. प्रतिषेध्यका जो कारण है, उसके जो विर्द्ध है उसकी उपलब्ि 
जेसे-उसके रोम हषं आदि नहीं है क्योकि उसके पास अग्नि है। ११. 
प्रतिषध्य का जोकारण है, उसके जो विरुद्ध है, उसका जो कायं है, उसकी 
उपलन्धि । जसे इस जगह रोम हर्षादि युक्त पुरुष नहीं है क्योकि यहां धूम 
है । ये सब कायं-अनुपलन्धि इत्यादि स्वभावानृपलब्विमे ही आ जाते है । 


अदुर्यानुपलन्धि 


इसका भथं है--प्रत्यक्ष ओर अनुमान दोनों की निवृत्ति । 


परार्थानुमान 

परार्थानुमान द्वारा दुसरे को ज्ञान प्रतिपादित किया जाता है । यहां यह्‌ 
हेतु तीन प्रकार से कहा जा सकता है--जहां घूम है, वहां वहि है, यह्‌ अन्वय 
टै । जहां व्ह नहीं है, वहां बूम भी नहीं है, यह व्यतिरेक है। यहां वही 
धूम है जिसका वहनि के साथ अविनाभाव है, यहां पक्षघमेत्व है। परार्थान्‌- 
मानकादोप्रकारसे प्रयोगहो सकता है- साम्यं के समान ओर वंधम्यं 
के समान साधम्यं का उदाहरण है- जो कृतक है वह अनित्य है जसे घटादि । 
ब्द कृतक हँ अतः वे अनित्य ह| वंधभ्यं का उदाहरण है-जो नित्य 
है वह अकृतकं है यथा आकाश । किन्तु शब्द कृतक है । अतः वह्‌ अनित्य है । 
मनुपलन्वि स्वभाव हेतु ओर कायं हेतु का साधम्यं तथा वधम्यं, दोनों प्रकार 
से प्रयोग होता है। 

अन्‌पलन्धि का साधम्यंवान्‌ प्रयोग 

(अन्वय ) जहां कहीं उपलग्धि लक्षण प्राप्त द्‌श्य को उपलन्धि नहीं होती, 
वहां हम उसके लिए असत्‌ का व्यवहार करते है । 
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(दुष्टान्त) यथा जब शशविषाण जादि कौ जिस दुय के किए हष असत 
व्यवहार करते है, हम शक्षु का विषय नहीं करते । 

 (पक्षधरमेत्व ) एक प्रदेश मे हम दुय घट की उपलब्धि नीं करते । 

( साध्य) अततः हम उसे असत्‌ व्यवहार योग्य कहते है । 


स्वभर्ब हेतु का साधम्यंवान्‌ प्रयोग 

(अन्वय) जो खत्‌ है वह अनित्य है । 

(दष्टान्त ) यथा घटादि । 

(पक्षषमत्व) शब्द सत्‌ है । 

(साध्य ) यह क्षण सन्तान है । 

यह निविशेषण स्वभाव का प्रयोग है। 

जब हम सविशेषण स्वभाव का प्रयोग बताते है । 

(अप्वय) जो उत्पत्तिमत्‌ है वह अनित्य है। 

(दृष्टान्त) यथा घटादि । 

(पक्षघमेत्व ) शब्द ॒उत्पत्तिमत्‌ है । 

(साध्य) शब्द अनित्य है। 

अनुत्पन्न से इसकी व्यावृत्ति है । यहां वस्तु उत्पत्ति से विशिष्ट है । यह्‌ 

` स्वभावमृत धमं है। 

अब कल्पित भेद से विष्ट स्वभाव का प्रयोग बताते है। 

(अन्वय) जो कृतक है वह अनित्य है। 

(दृष्टान्त) क्था घटादि । 

(पक्षघ्मेत्व ) शब्द कृतक है । 

(साध्य) शब्द अनित्य है । 

जो स्वभाव की निष्पत्ति के लिए अन्य कारणों के व्यापार की अपेक्षा 
करता है वह कृतक कहलाता है । इसलिए कृतक का स्वभाव व्यतिरिक्त 
विष्ेषण से विशिष्ट है। 


कायं हेतु का साध्यवान्‌ प्रयोग 
यह्‌ वह है जहां हेतु कायं है । 
(अन्वय) जहां धूम है वहां वह नि है । 
` (दृष्टान्त) यथा महानसष्दि में 
(पक्षधर्मेत्व) यहां धूम है । 
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(साष्य ) यहां वहनि है । 

यह भी +साघम्येवान्‌ प्रयोग है 
वेषम्यवान्‌ प्रयोग 

(अन्वय) जो सत्‌ है उसक्रो भवर्य उपलन्षि होती है. यदि वह्‌ उपलन्वि 
लक्षण प्राप्त है। 

(दृष्टान्त) यथा नीलादि विशेष । 

(पक्षघमंत्व) किन्तु इस प्रदेशविशेष में हम किसी दुश्य-घट को नहीं 
देखते, यद्यपि उपलन्धि लक्षण प्राप्त है। 

(साध्य) अतः यहां घट नहीं है। 

अब उस वधम्यं प्रयोग को कहृगे जो स्वभाव हेतुहै। 

(व्यतिरेक) जो नित्य है वह सत्‌ है, न उत्पत्तिमान्‌ है भौर न कृतक है । 

(दृष्टान्त) यथा आकाशादि । 

(पक्षधर्मत्व) किन्तु शब्द सत्‌ है, उत्पत्तिमान्‌ रहै, कृतक ह । 

(साध्य ) अतः शब्द अनित्य है । 

अत्र कायं हेतु का वंघम्यं-प्रयोग बताते है। 

(व्यतिरेक) जहां अग्नि नहीं है वहां धूम भी नहीं है । 

(दृष्टान्त ) यथा पुष्करिणी मे । 

(पक्षघमंत्व) किन्तु यहां घूमहै। 

(साध्य) अतः यहां मग्निहै । 


इस प्रकार हम देखते ह कि नेयायिकों ने अनुमान के पांच वाक्य 
माने जबकि बौद्धो ने प्रतिज्ञा ओर निगमन को निकाल दिया तथा पक्षषमंत्व 
को एक ही बार रखा । इस प्रकार वहां वस्तुतः दो ही वाक्य होते है क्योकि 
अन्वय ओौर व्यतिरेकसे तो एक ही बात कही जाती है । बौद्ध न्याय का 
एक विशेष योगदान है पक्ष विचार । पक्ष प्रत्यक्ष से निराकृत नहीं होना 
चाहिए । जँसे--शब्दं करणेन्द्रिय का विषय नहीं है। यह अनुमान से भी 
निराकृत नहीं होना चाहिए । जंसे--शशि चन्द्र॒ शब्द का वाच्य नहीं है । यह 
स्ववचन से भी निराकृत नहीं होना चाहिए जेसे--अनुमान प्रमाण नहीं है । 
बौद्धं ने कग त्रिरूप माने हैगौर इन त्रिरूपताकी न्यूनतासेवे हेत्वाभास 
मानते है । यदिहेतुका धमे में सत्त्व नहोतो वह संदिग्ध है, वह असिद्ध 
हेत्वाभास है । जब किसी लिगि का विपक्ष मे मसत्त्वसिद्धन हो, तो वह्‌ 
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अनेकातिक है । इसी प्रकार विषु का भी बौद्-न्यायमें वही स्वखू्प है, जो 
नेयायिकों में है। दिडनाग ने एक ओौर भी संशय का कारण बताया है, जिसे 
विश्द्धाव्यभिचारी कहते हैँ । किन्तु धर्म॑कीति ने उसका उल्लेख नहीं किया । 

इस प्रकार हम देखते है किं बौद्ध न्याय मे भी जेन-~न्याय की तरह 
हेतुओं के भेदोपभेदों पर बहुत अधिक बल है ओौर नैयायिको की अपेक्षा उनका 
यह वणेन बहुत विस्तृत है । 


परि्ठिष्ट २ 
जैन-न्याय 


जैसा कि हमने बौद्ध न्याय की चर्चा करते समय कहा है, तकंसंग्रह 
रे जिन विषयों की चर्चा है उन्हें दोभागों में बांटा जा सकता है--प्रमेय 
आौर प्रमाण । तकं-संग्रह में प्रथम प्रमेयो की चर्चा है जिषे सात पदाथं गिनाए 
गए है । इन सात में द्रव्य, गुण ओर कमं ही अथं ह। वैशेषिक द्ञंन में दन्हं 
ही सत्‌ भी कहा गया है ।' जेन दरशन मे सात पदाथं ह--जीव, अजीव, 
आानज्ञव, बंध, संवर, निर्जरा ओर मोक्ष । किन्तु जिन पदार्थो का वणेन तक- 
संग्रह में है, वे सभी पदाथं वस्तुतः जेन द॑ने मे गिनाए गए, पहले दो जीव 
ओर अजीव के अन्तगंत आ जातेरहैँ। जीव चेतन है, जो तकं-संग्रह म आत्मा 
नामसे कहा गया है गौर अजीव के अन्तत वे पदाथं भाते ह जो तकंसंगप्रह 
म द्रव्य के अन्तगंत गिनाए गए है। द्रव्यो कै अन्तर्गत पृथ्व, अप्‌, तेज ओौर 
वायु का विभाजन जेन ददोनमें दूसरे रूपमे देखने में आता है, वहां 
पृथ्वीकाय, अपकाय, तेजोकाय ओौर वायुकाय (तथा वनस्पतिकाय ) जीवों के 
मेद गिनवाये है, जिसका तकंसंग्रह मे भी उत्लेख है । भाकाश ओौरकालकी 
गणना अजीव के अन्तगंत है! आका गौर काल के अतिरिक्त धमं ओर 
अघर्मनाम के दो विशेष द्रव्य भीजेनदर्शंन में गिनवये ग्एरहैँ। ये मं 
भौर अधमं गति ओर स्थिति के निमित्त कारण हैँ । इन्हें तर्कसंग्रह के 
बमं -अघमं नामक गृणो से नहीं भिलाना चाहिए । वस्तुस्थिति यह है कि 
जेन दर्शन मे आकाश अनन्त है किन्तु संसारया लोक एक सीमित प्रदेशमे 
ही है। इस सीमित प्रदेश को लोकाकाश कहते हँ । इस लोकाकाश के बाहर 
गति नहीं हो सकती । अतः संसार के समस्त पदां इस लोकाकाश मेही 
रहते है, इसमे बाहर नहीं जा पाते । इसका कारण यह माना गया है कि 
गति के लिए निमित्त कारण धर्मास्तिकाय है ओर क्योंकि वह लोकाकाश 
मेही है अतः उससे परे गति नदींहो सकती । जिस प्रकार गति काएक 
निमित्त कारण है, उसी प्रकार स्थितिका भी एक निमित्त कारण है । वह 








१. वंशेषिकसूत्र, ८.२.३ 
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अधर्मास्तिकाय है । किसी दूसरे दर्शन मेंयेदो द्रव्य नहीं माने गए । यहां 
दरव्यके लक्षण के सम्बन्धमें भी कुछजान लेना चाहिए । द्रव्य वेरहैँजो 
पयि ओौरगुण से युक्त है वेशेषिकोंने भी मे क्रिया-गुणवत्‌ को द्रव्य 
बतलाया है।` वंशेषिक मेँ श्रम्याश्रम्यगुणवान्‌' कहकर गृण की परिभाषा 
दी हैः । ततत्वाथंसृत्र में भी श्रव्याश्चया निगु णाः गुणाः, कहकर गुण का लक्षण 
किया गया है । इस प्रकार तत्त्वाथंसुत्र पर वेश्षेषिक दल्ञंन का पयप्ति प्रभाव 
है । आकाश के अतिरिक्त काल को जीवों में होने वाले पररिणमन क] निभित्त 
कारण माना है। परिणमन का अथं दहै परिवतंन । यहां यह भी भ्यान 
देने योग्य है करि जेन दर्शनम शब्दको आकाशका गुण नहीं माना है प्रत्यृत 
उसे एक द्रव्य ही मानाहै। धमे-अधमे, आकाश ओर कार चारों भख्पी है। 

जितने रूपी प्दाथं हँ उन्ह पुद्गल कहा जाता है । पुद्गल का रक्षण 
है--“रूपिणः पव्‌ गलाः" । किन्तु इसके साथ-साथ पुदगल मे स्पशं, रस, गंघ 
वणे", तथा शब्द, बंध, सूक्ष्मता, स्थूलता, संस्थान, भेद, तम, छाया, तप, ओर 
द्युति भी रहते हैं ।" 

यहां जेन दशन में सत्‌ काक्याखू्प है, यह भौ समञ्ञ लेना चाहिए 
क्योकि इलोकवातिंक सन्‌ कोही द्रव्य कालन्नण क्ताया है-“सद्‌ द्रब्यलक्षणम्‌" ।\ 
सत्‌ का लक्षण है--जिसमें उत्पाद, व्यय ओौर घ्रौव्यतीनों है अर्थात्‌ जो 
बदलते हुए मौ अपने मौलिक खूप में वही रह । तत्त्वा्थसुत्र में कहा गया हैँ 
कि नित्य वह्‌ नहीं है जिसमें परिणमन न होता हो अपितु वह है जिसमें 
परिवतंन होने परममी जो समाप्तनहो जाए । 

यहां सत्‌ के इस स्वरूप को जानने के छिए जेनदक्षंन का अनेकांतवाद 
संक्षेप मेँ समज्ञ लेना चाहिए । यह जेन-दर्शन कौ अपनी भौलिक देन है । 
अनेकांतवाद का अथं यह टैकि एक ही वस्तु अनेक दृष्टियों से अनेक रूप 
मेदेखी ओर कटी जा सक्तौ है। वस्तु मे मनन्त धमं रहते है ओर हम 


तत्त्वाथेसत्र, ५.२७ 
वंशेषिकसूत्र १.१.१५ 
उपरिवत्‌, १.१.१६ 
तत्त्वाथेसूत्र, ५.२३ 
. उषरिवत्‌, ५.२४ 
, श्लौकवातिक, ५.२९ 
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उन सकं धमो को एक-साथ नहीं कह सकते । एक बार मेँ उन॒ अनन्त धमो 
मे सेकुछ धे ही कहे जाति है । किन्तु इसका अथं यह नंहींहै कि शेष 
घम उस वस्तु मे होतेही नहीं । इसी तथ्य को प्रकट करने के लिए किसी 
वस्तु का निदेश करते समय हमभ स्यात्‌ शब्द का अथं प्रयोग करते है । 
इसे स्याद्वाद भी कहते हैँ । यह वणेन सात प्रकार से हो सकता है-- (१) 
स्यात्‌ एसा है (२) स्यात्‌ एेसा नहीं है (३) स्यात्‌ एसा है भी भौर नहीं भी है । 
(४) स्थात्‌ अवक्तव्य है (५) स्यात्‌ एेसा है ओर अवक्तव्य है (६) स्यात्‌ 
एेसा नहीं है ओर अवक्तव्य है (७) स्यात्‌ एेसा है भौर नहीं है गौर अवक्तव्य 
है । यह दृष्टि जेन-द्शंन की मूल दृष्टि है ओौर जेन-न्याय इसी पर खड़ा है। 
जो हमने ऊपर सत्‌ की परिभाषा दीहै वह भी मलतः स्याद्षाद से ही 
निकली दै । स्याद्वाद जेन दशन के किसी भी विषय पर विचार करते समय 
लगाया जाता है । जब नासदीय शुक्त में "न सत्‌ था, न असत्‌ था, एसा कहा 
हैया जब ईशोपनिषद्‌ मे "वह चल्ताभीदहै, वहू नहीं भी चलता", एेसा कहा 
है, तो इस स्याद्वाद का पूवंरूप हमे वहां उपलब्ध होत। है । 

तकंसंग्रह में हमने परमाणुवाद की चर्चा की है। यहां यह जान लेना चादिए 
कि न्यायवंशेषिक में पृथ्वी, जल, तेज, ओर वायु के परमाणु पृथक्‌-पृथक्‌ माने 
गए हैँकिन्तु जेनदक्ष॑न मे इनके परमाणु एक ही प्रकार के माने गएहै। 
उमास्वाति ने परमाणु का जो लक्षण दिया है, उससे यह पता क्गतादै किं 
परमाणु स्व का (अर्थात्‌ स्थूल पदार्थोका) अन्तिम कारण है यह्‌ सूक्ष्म 
है, नित्य है, इसमे रस, गंव, वणं भौर स्पश्चं रहते है गौर इसका पता 
कायंसेही लगता है । इस यम्बन्धमे ह भी जान लेना चाहिए कि न्याय 
वेशेषिक के अनुसार कायं कारण से भिन्नहोताहै। यह मारम्भवाद है। 
वहां पृथ्वी परमाणुओं से बनी है। किन्तु परमाणु नित्य हैँ मौर सत्‌ है। 
इस प्रकार न्याय वेशेषिक वस्तुवावी दशंन हैँ । इस सम्बन्ध मे वे जेन दर्शन 
से मेल खाते है क्योकि जेन भी अजीव या जड़ पदार्थो को सद्रूप ही मानता 
दै, बैदान्त को तरह भसत्‌ रूप नहीं । ऊपर जो हमने पुद्गल, जीव, आकाश, 
घमं ओर अधमं का उल्लेख किया, वे पच अस्तिकाय कहलाते हैँ । इन पंचास्ति- 
कायो के साथ यदिहम कालको भी मिलादे,तौो जेन दक्षन के षडद्रन्य 
बन जायेगे । 

एक वस्तु को हम द्रव्य, क्षेत्र, काल ओर भाव की दुष्टियों से देखते 
ह । इसी आघार पर किसी पदाथं को द्रव्याथिक ओर पर्यायाथिक दृष्टिसे 
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भी देला जा सकता है । सत्‌ के हमने तीन षमं माने है--उत्पाद, व्यय भौर 
ध्रैग्य । द्रब्धाथिकर दृष्टि ध्रौव्यकोप्रवान मानकर चरती है, पर्यायाधिक दष्ट 
उत्पाद ओर व्यय को प्रधान मानतीदहै । ये दृष्टियां नय कहलाती है ओौर 
जेन दक्षन मे इसो दुष्टि से हर समस्या पर विचार किया ¶या है । इसलिए 
परमाणुओं को नित्य ओर भनित्य दोनों कहा गया है। 

न्यायवश्ञेषिक मे आत्मा को मृश्यतः अचेतन ही माना है । मन, इन्द्रिय 
ओौर पदार्थो से सम्पकं मे आने षर आत्मा चेतनता को प्राप्तं होती है । 
इसलिए अपनी मुक्त अवस्था मे जब मात्मा शुद्ध होती है तो उसमे कोई 
चेतनता नहीं रह जाती । किन्तु जेन दरशन के अनुसार चेतना बात्मा का 
अपना स्वाभाविक धर्मं है ओर मृक्त अवस्था में भी बना रहत। है । हमने 
ऊपर जीवों का पृथ्वी आदि होने का उल्लेख कथा है । वे पांच जीव 
सवेच्छापूवंक गति नहीं कर सकते इस ल्थिवे स्थावर है । गति करने वाले 
जीवदो इन्द्रिय से लेकर पांच इन्द्रियों वाले तक होते हैँ । यह विवेचन 
जेन वर्दान मे बहुत विस्तार से है। 

जहां तक कमं का सम्बन्ध है, जेन दशंन में कमं के अन्तगंत उस विषय 
की चर्चा है, जिसकी चर्चा न्याथवहेषिकमें घमं, अधमं ओर संस्कार नामक 
गुणो मे की गई है । समवाय के सम्बन्ध भे जेन-दशंन मं कोई विशेष चर्चा 
नहीं है । जन दर्दान में जो आकाश है वह वस्तुतः न्याय का दिक्‌ है। हां मन 
की चर्चा जेन वक्शंनमें की गर्ईहै गौर वह दोप्रकार का माना गया है- 
द्रव्य मन ओर भाव मन अर्थात्‌ एक मन भौतिक रूपमे है ओौरदूसरा 
भावात्मकखूप मे है। 

इन प्रमेयो की चर्चा के अतिरिक्त जेन दहन में प्रमाण कौ भी विस्तृत 
चर्चा है-स्व ओर पर का व्यावसायी ज्ञान प्रमाण कहा गया है) यह्‌ 
प्रमाण दो प्रकार का है--प्रत्यक्ष मौर परोक्ष । प्रत्यक्षज्ञान वह्‌ हैजो विशद 
हो ओर परोक्ष ज्ञानजो विशद नहो, 

यहां प्रत्यक्ष के सम्बन्ध मं यह जान लेना चाहिए कि जेन दछन के अनुसार 
वस्तुतः वही ज्ञान प्रत्यक्ष है जिसे अन्य दशनो में योगज प्रत्यक्ष कहा है । 
ज्जन दरान्‌ उसे पारमार्थिक प्रत्यक्ष बतलाता है । जिस ज्ञान को अन्य दशन 
प्रत्यक्ष कहते है, जेन दश्ंन उसका अन्तर्भाव साव्यवहारिक प्रत्यक्षमें कर 
लेते है। सांव्यवहारिकं प्रत्यक्ष भी दो प्रकार का है--एक वह्‌ जो 
इन्द्रियसेहोताहै ओर एक वह जो केवल मन से होता है। परोक्ष ज्ञान 
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दो प्रकार के है--मति ज्ञान ओौर श्रुत ज्ञान । जहा इन्द्रियं भौर मनकारण 
हो, वह मति ज्ञान है । शस्त्रं से होने वाला श्रुत ज्ञान कहलाता है । श्रुत 
का अथं दहै दूसरे केद्वाराया ग्रन्थ में पद़कर शब्दों का वाच्यवाचक भावसे 
ग्रहण कर लेना । 


यहां यह जानं लेना चाहिए कि जेन दन मन ओौर चक्षु को अप्राप्य 
कारी मानता है । अर्थात्‌ उका यह कहना है किं हम किसी पदा्थं को मन 
याचक्षु से जानते हतो उस पदा्थं ओर मनका या उस पदां भौर 
चक्षु का परस्पर सम्बन्ध होना आवश्यक नहीं है । मति ज्ञान ओर श्रुत 
ज्ञान के अनेक मेद है किन्तु हम इनका यहां उल्लेख नहीं करगं । 


जहां न मन कारण हो, न इन्द्रिय, प्रत्यत केवल आत्मा मात्र का व्यापार 
अपेक्षित हो, वह पारमाथिक प्रत्यक्ष है । वह तीन प्रकार का है--भवधि, 
मनः पयंय तथा केवल । अवधि ज्ञान आत्मा मात्र की अपेक्षा रखता है ओर 
षमस्त रूपी द्रव्यो के विषय मेहोता है । इसके भी ६ भेद ह-जिनकी चर्चां 
हम यहां नहीं करगे । अवधि ज्ञान एक प्रकार से मलौकिक है । यह्‌ उन विषयों 
को भीजान लेता है जिन्हे सामान्य जनदेश ओौर कारु का व्यवधान होने 
के कारण नहीं जान सकते । किन्तु यह केवल रूपी पदार्थो को ही जानता 
है । मनः पयं यज्ञान केवल मन का ओर मन कौ पर्यायो का साक्षात्‌ ज्ञान 
करता है। यह केव मन को जानता है, अन्य पदाथा को अन्यथा अनूपपत्ति 
दारा अनुमान से जानता है। इसके भी दो भेद है--ऋजुमति भौर विपुल 
मति । ऋजुमति द्वारा सामान्य मात्र का प्रहण होताहै, विपुलमति द्वारा 
विशेष का ग्रहण होता है । अवधि ज्ञान ओर मनःपयय ज्ञान विकल प्रत्यक्ष 
कहलाते है । 

केवल ज्ञान सकल प्रत्यक्ष कहलाता है क्योकि यह समस्त द्रव्यो को पर्यायो 
सहित साक्षात्‌ जानता है । यह परमात्मावस्था मे हीहोताहै। 


हमने ऊपर प्रत्यक्ष ज्ञान की चर्चा की, परोक्ष ज्ञान उसे कहते है, जो अस्पष्ट 
हो । यह पांच प्रकार का है--स्मरण, प्रत्यभिज्ञा, तकं, अनुमान, ओर आगम । 
न्यायदकंन में जिसे उपमान कहा है, उसका अन्तर्भाव जेन-न्याय में प्रत्यभिज्ञा 
मेहो जाता है ओौर शब्दभ्रमाण जेन-दरशन मे आगम प्रमाण के नाम से अधिक 
प्रसिद्ध है । स्मरण वही है जो न्यायदलन में स्मृति है। तकं यहां एक पृथक्‌ 
प्रमाण माना गयादहै। 
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प्रश्यभिन्ञा वह ज्ञात है जो अनुमब ओौर स्मृतिःकेः हेतु से होने वोरा 
संकशनात्मकःदेशकृत या कालकृत ज्ञान करात। है । उदाहृ रणतः यह उल्ल ही 
प्रकार का गोपिष्ड है, गवय'गो के सदु श्च होता है, यहः वही जिनदत्त है, यह 
वही पदाथं बतला रहा है, मेस गऊ से विलक्षण होती है, यह उससे दूर है, 
यह उसके निकट है, यह्‌ उससे उचा या छोटा है। इस विवरण से यह स्पष्ट 
हो जाएगा कि प्रत्यभिज्ञाका क्षेत्र बहुत विस्तृत है । इस ज्ञान में तीन शतं 
है पहली, हमे कु अन्‌ भव होता है; दूसरी, हमे कृ स्मृति होती है ओर 
तीसरी, हम उस अनुभव ओौर स्मृति को परस्परमिलाकर कुछ संकलनात्मक 
ज्ञान प्राप्त करते है । जेब नेयायिक उपमान को पृथक्‌ प्रमाण नहीं मानते। 
उनका कहना है कि यदि सादुश्य के आधार पर गवय गऊ के समान है, यह 
मानने के लिए उपमान माननाहो, तो फिर भस गऊ से विलक्षण होती 
है, यह्‌ मानने के किए कोई गौर प्रमाण मनना पड़गा । यदि यहां विसद्श्यता 
मे उपमान कै बिनाकाम चल जाता है तौ फिर सदृद्यता के प्रसंगमें 
प्रत्यभिज्ञासे भी काम चर जाएगा । जब हम यह सुनते ह कि जल ओर दूष 
मभेद करने वालाहसहोताहै तोहम किसी कोभी जल भौरदूवमे भेद 
करते हुए देखकर यह जान लेते हकि यह्‌ हंस पदवाच्य है। यदि यहां सज्ञा 
संज्ञी का ज्ञान उपमान के बिनाहो जाता तो गवय वादके उदाहरणम भी यह 
हो जाना च!हिए । यह्‌ गदय है--एेसा ज्ञान होने पर यदि हम उपमान माने, 
तो फिर जिसने आमलक का फल देख लिया है, वहु बिल्व फल को देखकर 
जब यह्‌ ्ञान करता दहै कि यह उससे सूक्ष्मदहै, तो उसेक्रिसी दूसरे प्रमाण को 
मानना होगा । 

जिसे नैयायिक व्याप्ति ज्ञान कहते है, उसे जेन-दज्ञन मे तकं कहा है । तकं 
का लक्षण है सकल देश काल आदि का अवण्छेद करने के उपरान्त जो साध्य 
साधन आदिः विष्यो के बरे मे ऊह किया जाता है, वह तकं है जसे-जहां 
घृआं है, वहु अग्निः होने परही है, अग्नि के बिना नहीं। जब हम वृद्ध 
प्रयोग दवारा वाच्यवाचक भाव जानते ह तबभी तकं ही होता है। उदाह्‌रणतः 
यदि कोई व्यक्ति किसी दूसरे व्यक्तिको गऊ लाओ, एसा कहे भौर फिर 
गऊ को ले जाओ, घोड़ा लाओ, एसा कहे तो पास बैठे बालक कोके जाने 
लाने की क्रिया द्वारा अन्वय-व्यतिरेक सेगऊ भौर घोड़े का अथं ज्ञात हो 
जाता है । यहां भी तकं-प्रमाण ही कामदेता है । नेयायिक तकं को स्वतन्त्र 
प्रमाण नहीं मानते अपितु विरोधी द्वारा शंका करने परप्रमाण का सहकारी 
मात्र मानते है । 


( २०१ ) 


परोक्ष प्रमाण मे अन्‌मान सबसे अधिक महत्वपूणं है । जेन-न्याय में 
तकं-संग्रह की तरह अनुमानदो प्रकारका माना गया है--१. पराथं ओौर 
२. स्वाथं । 

जेन.न्यष्य का अन्‌ मान के प्रसंग मे सर्वाधिकं महत्वपूणं योगदान हेतु के 
लक्षण के सम्बन्ध मेदहै। वह हेतु का लक्षण निक्चितान्ययानुपपत्त्यक- 
लक्षणो हेतुः देते है । बौद्धो के अनुसार हेतु के तीन लक्षण हैँमोर 
नेयायिकों के अनुसार पांच लक्षण । जेन इन दोनों पक्षों का खण्डन करते 
ओर उनका यह खण्डन ध्यान देनेयोग्य है। हेतु की पहली शत है पक्ष- 
घमंता । यदि यह पक्षघममंता नहो तो असिद्ध हेत्वाभास माना जाता है। 
किन्तुं हम इन तीन अनुमानौ को ल-- (१) शकट उदित होगा क्योकि 
कृत्तिका का उदय हआ है (२) ऊपर सूयं है क्योकि भूमि पर प्रकाश है 
(३) आकाश में चन्द्रमा है क्योकि जल मे उसका प्रतिबिम्ब दिखाई पडता 
है । यहां तीनों अनुमानों मे पहले अनमान मे शकट का उदय, तथा 
दूसरे ओर तीसरे अनुमान मे माकाश पक्ष है । किन्तु इन पक्षों में हेतु 
नहीं रहता । शकट के उदय मे कृत्तिका का उदय नहीं है, प्रकाश 
भूमि पर है, आकाशमेनही; इसी प्रकार चन्द्रमा का विम्ब जलमें है, 
भकाश मे नहीं । अतः यहां पक्षघमेता तौ है नहीं, अत॑ः पक्षधमंता हेतु के 
लिए आवश्यक नहीं है । कहीं-कहीं यह पक्षवता हो भी सकती है । किन्तु 
इससे कोई भन्तर नहीं आता । बाधित विषय में ओौर सत्‌प्रतिपक्ष मे अति- 
व्याप्तिन हो, इसके लिए नेयायिकोंने हतु की पांच रतं मानीरहै--वेभी 
ठीक नहीं ह । उदाहरणतः वह कृष्ण है क्योकि मंत्री का पृत्र॒टहै--इत्यादि 
अनुमान में पचरूप लक्षण तो षटबाता दहै, किन्तु फिर भी हेत्वाभास है। 

साध्य के स्वरूपकी चर्चाकरते समय जंन-न्यायमें साध्यकी तीन श्तेः 
मानी ह जो अप्रतीत हौ, अनिराकृत ओर अभीप्सित हो, वह साध्य है । 
प्रतीत इसलिए कहा गया किं जिन विषयों के सम्बन्ध मे शंका हो, या जिनका 
विपरीत ज्ञान हो, या जिनका ज्ञानही नहो, वे सभी साघ्य होती हैँ । अनिरा- 
कृत इसलिए कहा गया कि एेसा विषय साध्य नहीं हो सकता; जो प्रत्यक्ष के 
विशद है । अभीप्सित इसलिए कहा गया कि जिसे हम सिद्ध नहीं करना चाहते, 
वह्‌ साध्य नहीं होता । 

जन-न्याय में स्वार्थानुमान के तीन रूपअंग मानेरहै--घर्मी, साध्य ओर 
साधन । साधन वह है जिसके द्वारा साघ्यका अन्‌मनं होतादहै, ओर धर्मी 
वहं है जो साच्यके धमं का आधार हौता है । अथवा केवल पक्ष ओौर हेतु, 
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ये दो अंग भी मनेजा सक्ते हँ क्कि पक में साध्यधमं तो रहता 
ही है। 

परार्थानुमान पक्ष ओौर हेतुका ओौपचारिक रूप में अनमान करानेके 
लिए प्रयोग करते समय होता है । श्रोता इसी के द्वारा अथं का बोघ करता 
है। हेतु कागप्रयोग दो प्रकारसे हो सकता है--साध्य की तथोपपत्ति 
दिखलाकर अथवा अन्यथानुपपत्ति दिखलाकर । जसे पवंत वद्धिमान्‌ है 
क्योकि वहुनि होने पर ही धूम उत्पन्न होता है अथवा यदि वह्किन 
हो तो धूम की उत्पत्ति नहीं हो सक्ती । इन दोनों का प्रयोग एक स्थान पर 
करना आवश्यक नहीं । एक केही प्रयोग सेकाम चल जाता है । परार्थानु- 
मान में नेयायिक जो पांच वाक्योंका प्रयोग आवश्यक मानते है, जेनन्याय 
केवल पक्ष ओर हेतु का कथन ही पर्याप्त मानता है ; यह्‌ दूसरी बात है 
करि मन्द मति लोगों को समञ्ञाने के लिए दृष्टान्त इत्यादि का प्रयोग किया 
जाए । उस दृष्टि सेतो फिर पांच वाक्यों की शुद्धि के सम्बन्धमें भी जिसे 
सन्देह हो वहां उन पाचों की परीक्षाभी पांच वाक्यों मे कह देनी चाहिए 
ओर इस प्रकार पचावयव वाक्य के स्थान पर दशावयव वाक्यभीहो सकता 
है, अन्यथा पक्ष ओौरहेतु,दोके कहदेने से ही यदि दूसरेको ज्ञान हो जाए 
तो पांच अवथव-वाक्यौ का प्रयोग भावदयक नहीं है । 


हतु के प्रकार 


हेतु के प्रकार के सम्बन्ध मे भी जेन-~न्याय का विदोष योगदान है। वे 

हेदु दो प्रकार केमानते ह विधि हेतु ओौर प्रतिषेध हेतु। विति हेतु 
दो प्रकार का है--विधि-साघक ओर प्रतिषेध-साधक । विधिसाधक विधिहृतु 
छह प्रकार का है--प्रथम व्याप्य, जंसे--शब्द अनित्य है वयोकिं वह्‌ प्रयत्न 
के ब्रिना उत्पन्न नहीं होता, द्वितीय कायं-जैसे यह पव॑त वह्‌ निमान्‌ है 
भन्यथा यहां घूभवत्तव की उपपत्ति नहीं हौ सकती । यहां धूम अग्नि का 
कायरहै भौर अग्निके न होने पर स्वथं भी नही हौ सकता । अतः यह अग्न 
का अनूमापक है। तृतीय, कारण--जंसे वृष्टि होगी अन्यथा यह्‌ विष मेष 
ीं दिलाई दे सकते । यहां मेष वर्वाकाकारण है ओर अपने कायं वर्षा 
का अनुमान कराता है। चतुथं, पूवंचर-जंसे शकट उदित होगा अन्यथा 
कृत्तिका का उदय नहीं हौ सकता । यहां कृत्तिका कै उदय होने के एक 
मूहत बाद नियमित रूपसे शकट का उदय होता है । अतः कत्तिका उदय 
वचर हेतु है जो शकटोदय का अनुमान कराता है। पंचम, उत्तरचर-- 
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जसे पहले भरणी उदित हुआ था, क्योकि अब कृत्तिका का उदय है । यहां 
कत्तिका का उदय भरणी के उदय के अनन्तर होता है। अतः यह उत्तरचर 
हेतु है । यह पूवंचर ओर उत्तरचर हृतु कायं-कारण हेतु नहीं कटका सकते, 
क्योकि इनमे काल का व्यवधान हो जाता है। षष्ठ हेतु सहचर टै जसे 
अम्‌कं फल सुन्दर होगा, अन्यथा वह्‌ रस वाला नहीं हो सकता । यहाँ रस 
भौर रूप दोनों साथ-साथ रहते हैँ । अतः रस सहचरित हेतु है । यहां जितने 
हेतु दिए गए, वे सब भावरूप हैँ गौर जो साध्य है, वह्‌ भी भाव रूप 
ही है । 


दूसरा हेतु प्रतिषेष रूप होता है, वह सात प्रकार का है-- प्रथम, 
स्वभाव जंसे--सवंथा एकांत नहीं होता क्योकि अनेकांत देखने मे आता है । 
द्वितीय विरुद जसे--तत्व निश्चय नहीं है क्योकि उसमें संदेह है । तृतीय 
न्यापक--ईइसका क्रोध शान्त नहीं हुमा है, मृख विकार आदि होने के कारण । 
चतुथं कारण-इसका वचन अपत्य नहीं है क्योकि इसका ज्ञान रागादिसे 
रहित है । पचम, पूरवंचर मुहूतं मेपुष्य तारा नहींहोगा क्योकि रोहिणी का 
उद्गम हआ है। षष्ठ, उत्तरचर--एक मुहूतं पहले मृगशिर उदित नहीं 
हआ था क्योकि पूवं फाल्गुन का उदय हुआ । सप्तम, उपलब्ध--ईइसे भिथ्या 
ज्ञान नही है क्योकि सम्यङ्‌ दशंन है। यहां प्रथम उदाहूरण में अनेकांत 
जिसका प्रतिषेध करना है, एकांत के स्वभाव से विरुद है । द्वितीय उदाहूरण 
मे तत्त्वसन्देह जिसका तत्त्वनिदचय के प्रतिषेध के रूपमे कहना है, विरुद्ध 
अनिरेचय से व्याप्य है । तृतीय में मख का विकारादि क्रोध के शांत होने के 
विरुद्ध कायं है । चतुयं मेँ रागादि से रहित ज्ञान असत्य के विरुद्ध कायं 
है । पचम मे रोहिणी का उद्गम पृष्यतारा के उद्गम के विरुद मृग 
शीषं के उदय का पूवेचर है । षष्ठ में पुवेफाल्गुनी का उदय मृगदीषं 
के उदय के विरुद्ध मृग के उदय का उत्तरचर है । सप्तम में सम्यक्‌ 
दशेन मिथ्याज्ञान के विरुद्ध सम्यक्‌ जान का सहचर है । 


प्रतिषेध सूपहेतुभीदो प्रकार का है--विधि साधक ओौर प्रतिषेध 
साधक । इनमे पहला पांच प्रकार का है--प्रथम, जंसे इसे बहुत रोग 
है क्योकि यह स्वस्थ व्यक्तिके कायं नहीं कर सकता । द्वितीय इसे कष्ट 
है, क्योकिइष्ट कासंयोग नहींहै। तृतीय, वस्तु अनेकातरूप है, क्योकि 
एकातरूप नहीं मिलती । चतुर्थ, यहां छाया है, क्योकि गर्मी नहीं है । पचम, 
इसे मिथ्याज्ञान है, क्योकि इसे सम्यक्‌ दर्शेन नहीं है । 
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दुसरा प्रतिषेध साषक ७ प्रकार का है--प्रथम, पृथ्वी पर कुभ नहींहै, 
क्योकि उसका दृश्य स्वभाव यहां नहीं । द्वितीय, यहां पनस नहीं है, क्योकि 
वृक्ष नहीं है । तृतीया, यह बीज अप्रतिहत शक्ति वाका नहीं है, क्योकि इसकां 
अंकुर दिखाई नहीं देता । चलुथं, इसका शांत भाव नहीं है, क्योकि तत्तव 
शरदा का अभाव है । पंचम, मृहृतं के बाद स्वाति उदित नहीं होगा, क्योकि 
चित्रा का उदय दिखाई देता हैः । षष्ठ, एक महृत्तं पहले पूवंभद्रपदा उदित 
नहीं हां था, क्योकि उत्तरभद्रपदा का उद्गम नहीं देवा गया ओर सप्तम, 
यहां सम्यक्‌ ज्ञान नहीं है, क्योकि सभ्यक्‌ दशंन नहीं दीखता । 

जन-न्याय मे भी असिद्ध, विरुद्ध, ओर अनंकांतिक तीन हेत्वाभास माने 
गए है । धर्मभूषण ने मकिचित्‌कर नाम का चतुथं हेत्वाभास भी माना है 
किन्तु अधिकतर नयायिक इसे नहीं मानते ! 

जन-दंन आगम-प्रमाण को भी मानता है। मोमांसकों के लिए वेद 
अपौरुषेय होनेके कारण प्रमाण है, नैयायिको के लिए ईइवरकत होने के कारण 
परमाण ह, किन्तु जेन आगमों को मनुष्यकृत होने पर भौ प्रमाण मानते ह । 
उनका कहना है कि यातो व्यक्ति राग द्वेषकेकारण प्रामाणिक बात नहीं 
कहता या अज्ञान क कारण बौर क्योकि तीर्थङ्करो मेये दोनों बातें नहीं है 
इसलिये उनका वचन प्रामाणिक है । 


प्रमाण सम्पुणं वस्तु का प्राक है; वस्तु के एकांश का ग्रहण करने 
वाला नय कहकाता है। ऊपर हमने द्रव्याथिक नय तथा पर्यायाथिक नय की 
चर्चाकीहै। द्रव्याथिक नय तीन प्रकार का है- नेगम, सग्रह भौर व्यवहार । 
पययाथिक नय चार प्रकार का है--ऋजुमसूत्र, शब्द, समभिषरूढ तथा 
एवम्भूत । 

१. नेगमनय--इकमें दो पर्यायो, दो द्रव्यो या पर्णाय ओर द्रव्य एकं को 
मृश्य तथा दूसरे को गौण कर दिया जाता है। उदाहरणतः--सत्‌ ` 
चेतन्य रूप आत्मा है । यहां विशेषण होने से सत्‌ गौण तथा विशेष्य 
होने मे चेतन्य गौण है । 

२. सग्रह--इसमे सामान्य का ग्रहण होता है । सत्‌, ज्ञेय आदि सभी का 
ग्रहण करते है, अतः वे परसंग्रह्‌ है, मनुष्यत्व भादि अपरसंग्रह है । 

२. भ्यवहार--इसमे विशेष का ग्रहण होता है । यथा मनुष्यत्व का ब्राह्मणत्व, 
क्षत्रियत्वं आदि मे विभाजन करके ग्रहण करना । 

४, कऋजुसूव्र-वतं मान पर्याय को प्रहण करने वारी नय ऋजुसूत्र है । यथा 
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वह सुखी है । यहां वतमान पर्याय कोही प्रधान मानकर उ सुखी 
कहा गया है । 

५. शब्दनय--यह नय शब्द के रूपमे मेदसेभी भेदको ग्रहण करती है। 
यथा तटः, तटी, तटम्‌ का अथं एक ही है किन्तु शब्दनय उनमें भेद 
मानता है । 


६९. समभिरूढ्‌--यह नय पर्यायवाची शब्दों मेँ भी व्युत्पत्तिलम्य अथं को 
प्रधान मानकर भेद करती है। यथा चमकने वाले (इन्दनात्‌) को 
इन्द्र, समथं (शकनात्‌ ) को शक्र तथा पुरभेदन करने व।े (पुरं हारयति) 
को पुरन्दर कहना । 

७. एवम्भूत--यह नय केवल उसी समय किसी पदाथं को उस. शब्द से 
मभिहित करती है जिस समय उस पदाथं में वह गुण या क्रिया वस्तुतः 
उपलब्ध होती हो, जिसकी इङ्गित उस शब्द द्वारा की गयी दहै। यथा 
चल्ती हुई (गच्छति) गौ को ही गौ कहा जायेगा, बढी या सोती हई 
गौको गौ नहीं कहा जायेगा । 
प्रमाण तथा नय के इस विवेचन के अतिरिक्त जेन-न्याय में निक्षेष का 

विवेचन भी दहै। निक्षेप का अथं है विन्यास प्रयोग । यह चार प्रकार का 
है--नाम, स्थापना, द्रव्य ओौर भाव। नाम निक्षेप का अथं है कि हम शब्द 
को ही पदाथके रूप में उपचारसेमान छेते ह । उदाहरणतः इन्द्र शब्दको 
भी हम "यह इन्द्र है", एसा कह देते है, यह नाम निक्षेप है। व्याकरणम एसे 
बहुत से उदाहरण अति । किसी पदाथंकी प्रतिमाया आकारविशेष कोजो 
हम वह पदाथं मानलेते हँ वह स्थापना निक्षेप है। जसे इन्द्र की प्रतिमा को 
इन्द्र कहना । जो भूतकालमें जसा रह चुका हो, या भविष्य मे जेसा हो जाने 
वालाहौ उसे वतंमानमें भी वही कह देना द्रव्य निक्षेप है । उदाहर्णतः 
जो आगे चलकर डाक्टर बनने वाला है, उसे भी हम डाक्टर कह देते हैँ या 
जो अध्यापक के कायं से निवृत्त हो गया है, उसे भी हम अध्यापक कह देते है । 
भाव निक्षेप काथं दहै कि वतंमान मे वह्‌ क्रिया उसमे पाई जाती हं, जसेजो 
ष्दन की क्रियामें परिणत हं उसे भावं इन्द्र कहा जाएगा । 





परिशिष्ट ३ 
पाश्चात्य-न्यायशस्त्र 


ऊपर कहा जा चुका है किं तकं-संग्रह में जिन विषयों का विवेचन है, वे 
दो भागों मे विभक्त हो सकते है--प्रमेय ओौर प्रमाण । प्रमेय के अन्तगेत पदाथ 
अति है । तकं-संग्रह का पदार्थं-विवेचन वशंषिक दरंन पर आधारित है। 
प्रमाण के अन्तगेत चार प्रमाणो का विवेचन है । यह विवेचन मृख्यतः न्याय- 
शास्त्र को आधार बनाकर किया गया है । 

पाइचात्य-दरंन में पदाथं-विवेचन या प्रमेय-विवेचन तत्त्वज्ञान छे 
अन्तगंत भाता है । तत्त्वज्ञान का विषय स्वेथा पृथक्‌ है, अतः यहां अल्गसे 
तकंसंग्रह मे दिए गए पदाथं-विवैचन का पारचात्य तत्त्व-दशेन मे किए गए 
पदाथं-विवेचन से तुलना करना न बहुत उपयोगी है, न सम्भव । जहां तहां 
पदार्थो का विवेचन करते समय हमने पाइचात्य मत ओौर वंज्ञानिक दृष्टिकोण 
की चर्चा पस्तकमे ही कर दीह । परिशिष्ट मेहम उस भाग को छोड़ 
देते हैं । 

पाहचात्य-दज्ञंन में प्रमाण-विवेचन पृथक्‌ से हृआदहै। प्रमाणो मेंमी 
तक -क्ास्त्र के अन्तगंत अनुमान का विवेचन ही विशेष खूप से है । प्रत्यक्ष 
के सम्बन्व में पारचात्य दृष्टिकोण की चर्चाहम प्रत्यक्ष कै प्रकरण में कर 
चके हैँ । शब्द-प्रमाण की चर्चा पचिम मे धमेशास्त्र (थियोलोजी) का 
विषय समञ्ञा जाता है गौर उसकी चर्चा दशन में नहीं होती । उपमान-भ्रमाण 
की कोई पृथक्‌ सत्ता परिचम के द्शंनमे नहीं है। अतः यहां हम संक्षेपमें 
पाश्चात्य -अनुमान-पद्धति का ही विवेचन करेगे । 

परिचम में अनमान-पद्ति की दो प्रक्रियाएं ईै--आगमनात्मक भौर 
निगमनात्मक । इन दोनों पद्वत्तियों के मौलिक मतभेद निम्न हैः 

१. आगमन-पद्धति में विशेष से सामन्य का ओर निगमन-पद्धति मे 
सामान्य से विशेष का ज्ञान होत। है। 

२. आगमन का सम्बन्व विचार के विषय वस्तु-पक्ष ते है। निगमन 
का सम्बन्ध विचार के आकार-पक्षसे है । 

३. आगमन मे विवेचन संश्लेषण-प्रवान होता है । निगमन में 
विश्छेषण-प्रधान होता है । 
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४. आगमन का आघार कारण-कायं-सम्बन्ध ओर प्रकृति के नियमों 
की सावंभौमिकता है । निगमन का आधार विचार के नियम है। 

५. निगमन का निणेय, यदि प्रथम दो वाक्य शुद्ध हों भौर तकं पद्धति 
निर्दोष हो, तो निरिनित रूप से शुद्ध ही होता है। किन्तु आगमन में एेसी 
निरिचतता संभव नहीं है । 

पाश्चात्य दशेन मे मिल साहब ने कारण कायं सम्बन्ध के अन्वेषण की 
पाच विधियां बतलाई हैँ । यह कारण-कायं-परम्परा ही आगमनात्मक 
अनूमान कामूल आधार दहै। 

इन पांच विधियो में प्रथम अन्वय-विधि है । इसका अथंदहै कि यदि 
किसी घटना के दो-तीन उदाहरण मे एक ही सामान्य घटक पाया जाए, तो 
वह परिवटक जिसमे समस्त उदाहरणों की समानता हो, उस घटना का कायं 
या कारण होता है । भारतीय अनुमान मे जहां-जहां धुअ है, वहां -वहां वद्धि 
है, वारी प्रक्रिया इस अन्वथ-विधि द्वारा ही कायं-कारण-सम्बन्ध स्थापित 
करती है । दूसरी विधि अन्वय-व्यतिरेक-विधि है । यदि दो-तीन 
घटनाओं में कोई एक परिघटक सामान्य हो ओर किन्हीं दो-तीन उदाहरणों 
मेवे घटनाएं घटित न होती हों, तो वे भावात्मक ओर अभावात्मक दोनों 
प्रकार की घटनाएं कायं-कारण सम्बन्ध स्थापित करने मे उदाहरण बन जाती 
है । भारतीय न्यायज्ञास््र में यह अन्वय-न्यतिरेक-व्याप्ति कहलाती है । 
तीसरी विधि व्यतिरेक-विधि है जहां भावात्मक उदाहरण न होने पर 
भभावात्मक उदाहरण से काये-कारण-सम्बन्ध स्थापित होता है । उदाहरणतः 
दोपात्रएकहीषातुसेवने हुए एकहीक्षेत्रमें रखे हों भौर दोनों का 
वजन भी समान हो, किन्तु एकमे वायुहो भौर दूसरे मेन हो, ओौर यदि 
वायु वाले पात्र मे शब्द सुनाई पड़े ओर वायुरिति पात्र मेँ शब्द सुनाई न 
दे, तो यह अनुमान किया जा सकता हैकि शब्द संचार का कारण वायु 
है । भारतोय अनमान-पद्धति मे यही अविनाभाव सम्बन्ध या अन्यथा 
उपपत्ति कहलाएगा । जिन उदाहरणों मे अभावात्मक उदाहरण भी न मिले, 
वहां सहचारी वेविष्य विधि द्वारा कायकारण सम्बन्ध का पता लगाया जा 
सकता है । भिल के अनुसार सहचारी वेविध्य विधि का अथंहै कि यदि 
किंसी एक्‌ घटना मे परिवतंन होने से दूसरी घटना में विशेष प्रकार से 
परिवतंन हो, तो उन वटनाओं में कायं-कारण सम्बन्ध होता है। यह्‌ 
मानुपातिक घटना-बढ्ना चार प्रकार का हो सकता है--१. कारण ओौर कायं 





( ण्य ) 


दोनों एक-दूसरे के अनुपात मे बढ़, जसे गुड ओौर भिठास । २. कारण ओर 
कायं एक दूसरे के अनुपात से घटे, जसे गड के घटने सेमिठास का घटना। 
३. कारण बढ़े किन्तु कायं घटे, जंसे--जेसे-जंसे हम ऊपर चदते है, वसे- 
वैसे वायू का दबाव कम होता जाता है।४. कारण घटे किन्तु काय बढ, 
जैसे--किसी काम को करने के लिए मजदुरों की संख्या जितनी घटी जाती 
है कायं करने की अवधि उतनी बहृती जाती है । 


यह सहचारी वैविध्य विधि कहीं अन्वय-व्याप्ति के रूपमे आती है, 
कहीं व्यतिरेक-व्याप्तिके रूप में । किन्तु इसकी प्रक्रिया इन दोनों व्याप्तियो 
से भिन्न है । इसके परिणाम भी अधिकं निरिचतहोते है । पांचवीं विनि 
अवशेष विधि है । इसके लिए पूवं ज्ञान की आवश्यकता है । अवशेष विधि 
काथं है करि यदि पुत्र आगमन केद्वारा यह निर्धारित हौ किं किसी 
घटना के कार्यं फल का एक भाग कुछ पूवंवर्तीं परिषटकों द्वारा उत्सन्न होत 
है, तो उस का्यंफल क एक भाग पूवेवर्ती परिषद कों कै द्वारा उत्पन्न होगा । 
उदाहरणतः यदि हमें यह्‌ ज्ञात हौ कि गाड़ी ओर गन्ने का वजन तीस मन 
है ओर गाडी का वजन दस मन हैतौ हम अवशेष विविद्भारा गन्ने का 
वजन बीस मन निकाल सकते हैँ । मर्थं यह है कि पूणं कारण संयोग मालूम 
हो ओर कारण काएक अंशज्ञातहो तौकारण का दूसरा अज्ञात अंश अव- 
जेष विधि हारा निकाला जाता है) इस प्रकार कारण-कायं-सम्बन्ध के बारे 
मे पाज्चात्य न्याय-दज्ञंन का भारतीय न्याय-दक्ञंन की अपेक्षा विशेष योगदान 
है । वस्तुतः भारतीय न्याय-श्ास्त्र मेँ जो न्याय वाक्य होता है, उसमे आगमन 
ओौरं निगमन दोनों पद्तियां एक साथ रहती हैँ । परिचम मे अरस्त्‌ ने तो 
केवल निगमन पद्धति को ही जन्म दिय। । किन्तु बेकन ने (१२१४-१२९४ ई०) 
आगमनात्मक अनुमान पद्धति को जन्म दिय। । बेकन के अनुयायी जे° एस° 
मिल (१८०६-१८७२ ई०) ने इस आगमनात्मक तकं पद्धति कौ विस्तृत चचा 
की। इस तकं-पद्धति का आघार यह है कि हमारे सिद्धान्तं वास्तविक घटनाओं 
के अनृकल होने चाहिए । निगमन पद्धति से जिन सत्यो को हम खोजते रैः 
उनकी जाच वास्तविकं घटनां से मिलान करके की जानी चाहिए । इस 
प्रकार निगमनात्मक तकं-पद्धति के आकारवाद मे, जो केवल ऊपरी संगति 
पर आधारित था, आगमनात्मक पद्धति ने बहुत सुघार किया ओौर ऊपर 
जिस कारण-कायं सम्बन्ध की हमने चर्चा की है, वह आगमनोत्मक अनुमान 
पद्धति का विरोष योगदान है । 


( २०९ |) 


ऊपर हमने आकारवाद कौ चर्चा की । पाहचात्य न्याय-कश्ास्त्र की निगमन 
विधिको समक्षने के लिए यह आकारवाद भी समज्ञ लेना चाहिए । निगमन 
पद्धति मे कछ एसे आकार निर्धारित किए गए जो अनुमान की शुद्धि ओर 
अशुद्धि का बोध कराने में सहायक होते हैं । पाश्चात्य न्यायशास्त्र में प्रत्येक 
वाक्य को विश्लेषण करने के जाद यह नि्णंय किया गया कि जिन वाक्यों का 
प्रयोग हम करते है, उन्हें चार प्रकार के वाक्योंमे से किसी एक प्रकार 
मे अवद्य ढाला जा सक्ता है । उदाहरणतः जब हम कहते है कि सब 
बंगाली भारतवासी है तो यहां बंगाली उद्देश्य है ओौर यह व्याप्त है 
अर्थात्‌ यह सपूणं बंगालियों को व्यक्त करता है । दूसरी ओर भारतवासी 
विषेय है भौर यह सब भारतवासियों को व्यक्त नहीं करता । क्योकि 
भारतवासी बंगालियों के अतिरिक्त भी हैँ। यह संभवदहैकि ए वाक्यों 
के कुछ एसे भी उदाहरण मिल जाएं, जिनमें विषेय भी व्याप्त हो जेसे- 
सब मनुष्य विचारशील प्राणी हैँ । यहां विघेय विचारशील प्राणी भी सभी 
विचारशील प्राणियों को व्यक्त करता है। किन्तु विषेय का परिमाण 
वाक्यो में निर्धारिते नहीं किया जाता । अतः वे समस्त भावात्मक वाक्य 
जिनका उद्देश्य व्याप्त हो, ओर विषेय अव्याप्त, ए वाक्य होते हैँ । (चित्र न° 
१ तथा २१.२१०) एसे निषेधात्मकं वाक्य जिनका उद्देश्य विघेय के समस्त अंश 
से पृथक्‌ होता है, ई वाक्य कहलाते ह जसे--कोई भी मनृष्य देवता नहीं है । 
यहां अभिप्राय यह है कि कोई भी मनुष्य कोई भी देवता नहीं है । इसमें 
उद्देश्य ओौर विधेय दोनों व्याप्त हैँ (चित्र नं° ५) । एसे भावात्मक वाक्य 
जो अंशव्यापी होते है, आई वाक्य कहलाते है जसे-कुछ अब, या 
कुछ प्राणी बुद्धिमान्‌ हँ । यहां उद्देश्य तो अव्याप्त है ही, विषेय भी व्याप्त 
है । यहां विषेय का परिमाण शब्दशः कहा नहीं गया, किन्तु है वह अव्याप्त । 
कु प्राणी विद्वान्‌ है, इसका यह अभिप्राय है कि कुछ प्राणी कुछ विद्वान्‌ है । 
इस प्रकार आई वाक्य में कोई भी पद व्याप्त नहीं (चित्रन० १,२,३, ४} 
चौथा प्रकार ओ वाक्य है, जिसमे वाक्य अभावात्मक ओर उद्देश्य अंश 
व्यापी होता है । उदाहरणतः कुछ मनृष्य भारतवासी नहीं हँ । यहां उद्देश्य 
अव्याप्त है किन्तु विेय व्याप्त है । हमारा तात्पयं यह है कि कुछ मनुष्य 
कोई भी भारतवासी नहीं है (चित्र नं० ३, ४)। इन्हीं चार प्रकार के वाक्यों 
को अट्‌ठारहवीं शताब्दी मे यृलर ने चार वृत्तो द्वारा प्रकट. किया था जिन्हे 
पृष्ठ २१० पर दियामरया है। इन वृत्तो मे उ का अथं उद्देश्य ओर वि 
का अथं विषेय है। 








चित्र १(ए तथा वाक्य) चित्र २ (ए तथारे वाक्य) 





चित्र ३ (एे तथा श्रो वाक्य) चित्र (एेतभाग्रो बास्य 


0.9 


चित्र ५ (ई तथाघ्रो वाक्य) 
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पाह्ात्य स्थाय-दन मे किसी भी अनमान की शुद्धि-अलुद्धि जानने से 
पहले उस वाक्य को न्याय-वाक्य मे परिणत किया जाता है। न्याय-वाक्य 
का आधार यह रहता है कि प्रथम तो वाक्य उद्देष्य ओर विषेयदो भागो 
मं श्यष्ट रूप सेबंट जाए ओर दूसरे उनकी क्रिया होना' क्रिया के €है' रूप 
यानहं हैरूपमें आ जाए । इसके कु उदाहरण भी नीर्चे दिए गए है। 
न्याय-वाक्य में हेतु भिन्न-भिन्न स्थानों पर रखा जा सकता है । इसी भाधार 
पर न्याय-वाक्य के चार आकारसंभव ह । पहले आकार का उदाहरणल्- 


सभी हिन्द्र भारतीय है । 

सभी सनातन षर्मीं हिन्द्र ह । 

इसलिए सभी सनातन धर्मी भारतीय है। 

यहां साध्य वाक्य मे (प्रथम वाक्यम) हेतु पद उद्देश्य के स्थान पर 
आओौर द्वितीयं वाक्य, जो पक्ष-वाक्य कहलाता है, में हेतु विधेय के स्थान पर 
किया गया है । यह प्रथम आकार है। दूसरे आकार का उदाहरण है-- 


कोई जापानी भारतीय नहीं है । 

सभी हिन्द्र भारतीयं ह । 

इसलिए कोई हिन्दू जापानी नहीं है । 

यहा षहले दोनों आधार वाक्यों में हेतु विषेय के स्थान पर है । मतः 
यह्‌ दूखरा आकार दै । 


तीसरे जकार का उदाहरण टहै-- 

सभी मनुष्य विचारस्लीर हैं । 

सभी मनुष्य जीवधारी है । 

इसलिए कुछ जीवधारी विचारशील हैँ । 

यहां हेतु पद दोनों आधार वाक्यो में उद्देश्य के स्थान पर माया है । 


चौथे आकार का उदाहरण है- 

सभी मनष्य जीवधघारी है। 

सभौ जीवनधारी नाशवान्‌ है । 

इसलिए कुछ नाशवान्‌ (पदाथ ) मनुष्य है । 

यहां हेतु पद साध्य वाक्य म विषेय के स्थान.पर ओौर पक्ष वाक्य मे 
उददेश्य के स्थान पर आया है। इनचारो भाकारोमें हतु काक्या स्थान 
होता है यह नीचे दिए गए चिश्रों से स्पष्ट होता है । 





( २१२ ) 
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हेषु उद्देश्य हेतु 


उद्देश्य 
पहला आकार दूसरा आकार 
हेत धः तः 
हेतु उद्‌ देश्य हेतुः उद्देश्य 
तीसरा आकार चौथा आकार 


न्याय-वाक्य के संयोग : 

आधार वाक्यों मेजो दो वाक्य है, वे ऊपर बतलाये गए चार वाक्यो 
मे से कोई भी एको सकते हैँ। ओर ईस प्रकार उनके निम्न १६ संभव 
प्रयोग बनेगे-- 


एए, ईए. एष, गोण 
ए६ ईः ६. भो 
एषणे ईषे. शेषे ओष 
एओ, ई ओ, शेओ, गोओ 


ये सोलह प्रकारके संयोग चार प्रकार के आकारो में होने से ६४ 
संयोग संभव होगे । यदि निष्कषं वाक्य मे भी ऊपर कै चार वाक्य संभव 
माने जाएं तो पूरे न्याय वाक्य मे २५६ प्रयोग संमव होगे । किन्तु इन २५६ 
प्रयोगों मंसे केवल १९ प्रयोगही प्रामाणिक सिद्ध होते है। ये प्रामाणिक 
संयोग ही वास्तविक संयोग हैँ । इस प्रकार प्रत्येक आकार के परीक्षण करने 
पर जो १९ संयोग सिद्ध होते है उनके संकेत सूत्र नीचे दिए नतेर्है 

बेरबेरे, कीलेरीन, डेरंएे, फरो, 
कीसेरी, केमीस्टीस, फीस्टनो, बेरोको। 


( २१२३ ) 


डेरेष्टे, ` डेटेसे, डेसेमेस, फीलेष्टोन, बोकेर्डो, फीरसोन । 
ब्ेमेनटेष, केमीनीस, डमेरंस, फीसेषो, पफरीसंसोन । 

इन संकेत सूत्रों मे व्यंजन को निकाल कर केवल स्वरों शो देखने पर 
न्याय-वाक्य का रूप निकल भाता है । उदाहरणतः प्रथम बेरबेरेमे से ब ओौर 
रको निकारूदतोषएएए शेष रह जाएगा । जिसका अथं यह हमा कि 
प्रथम न्याय-वाक्य मे दोनों आधार-वाक्य भी ए होगे ओौर निष्कषंभी ए 
होगा । इन संकेत-सूत्रो मे जो व्यंजन है, वे भी उपयोगी ह । यह संभव है 
कि एक आकार के न्याय वाक्य को किसी मी अन्य आकार के न्याय वाक्य 
मे बदल दिया जाए । इन व्यंजनं मे सांकेतिक कूप मे वह विधि बतलाई 
गई है । किन्तु हम विस्तार भयसे उस विधि की चर्चां यहां नहीं कर रहे 
क्योकि उसमे मानसिक व्यायाम तो अवद्य हो जाता है, किन्तु षाइ्चास्य न्याय- 
दशन की कोरएेसी विशेषता विशेष रूप से सामने नहीं भाती, जिसका 
उपयोग भारतीय न्याय-श्ासत्र के अध्येतारं के किए हो । इसका केवल 
इतना ही आशय है कि एक अनुमान को हम भाषा मे अनेक प्रकार से रख 
सकते है--जो इस सम्बन्ध मेँ विशेष देखना चाहं वे पाश्चात्य न्यायजास्् 
की निगमन विधि की किसी भी प्रारम्भिक पुस्तक में इन नियमों का मध्ययन 
कर सकते है, 

इस प्रकार हम देखते है कि प।इचात्य न्यायज्ास्त्र मे भकार ओर आकारो 
के संभव संयोगो पर बहुत विचार हुमा दहै। भारतीय न्यायशास्त्र में प्रायः 
समी अनुमान एक ही प्रकार के आकार में रहते है ओर वह ञाकार किस 
त्रकार षादचास्य-स्याय शास्त्र के आकार मे परिणतं किया जा सकताहै 
यह हम पहले ही बतला चुके है। 
हेत्वाभास : 

पाश्चात्य न्यायशास्त्र में हैत्वाभासों कौ चर्चा भी विस्तार से हुई है। 
न्याय के कुछ दोष नम्याय से संबद्ध है कुछ विषय में संबद्ध है । इनमे पहला 
दोष भिघ्नार्थंक दोष है। उदाहरणत : 

नवनीत उत्तम भोजन है । 

यह्‌ पुस्तक नवनीत है । 

यह पुस्तक उत्तम भोजन दहै । 
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इस न्याय-वाक्य में प्रथमं वाक्य मे नवनीत का प्रयोग मक्खन के अथं 
महै गौर दूसरे वाक्य र एक पुस्तक विशेष के अथं मे । अतः यह्‌ अनुमान 
भिन्ना्थेक दोष से युक्त है । 

वाक्यो का अथं उच्चारण के कारण बदल जाता है। अतः यदि किसी 
स्याय-वाक्य मे हम उच्चारण द्वारा एक शब्द कां अथं एक जगह कुछ भौर 
दूसरी कृछ कर देतोभी अनुमान दूषितहो जाएगा । यह ओाभक उच्चारण 
दोष है । उदाहरणतः--तुम पड़ोसी का वध नहीं करोगे । यहां यदि तुम शब्द 
पर बलदे दियाजाए, तो यह अथं होगा कि वध तुम नहीं करोगे, कोई 
भौर कर सकता है । यदि यही बल अपने शब्द पर दे दिया जाए तौ अथं 
होगा कि तुम पने पड़ोसौ का बच नहीं करोगे, दूसरे के पड़ोसी का वध कर 
सकते हो । यदि यही बल पड़ोसी परहोतो अथं होगा किं तुम पड़ोसी का 
नहीं, किन्तु किसी अन्य मनृष्य का बध कर सकते हो । यदि यही बल वब 
शब्द पर हो, तो अथं यह होगा कि वघ नहीं करोगे कुष गौर भारना-पीटना 
कर सकते हो । यदि यही बल नहीं करोगे" पर हो तो अर्थं होगा कि तुमह 
पड़ोसी का वष नहीं करना चाहिए । इस प्रकार के वाक्य जहां उच्चारण 
ते इतने अधिक अथं संभव हों, ठीक-ठीक अनमान मे सहायक नहीं क्न 
सकतै । 

कु वाक्य एते होते है जिनके अनेक अथं सं मव होते है क्योकि उमकी 
रचना आमक होती है । बैसे--भागो भत जाने दो । यदि यहां "भागो" के बद 
अद्धं विराम हो तो कृ ओौर अथं हो जाएगा भौर यदि यही अदंचिराम 
"मत" के बाद हो तो उसके ठीक विपरीत अथं होना । एसे भामक वाक्य भी 
अन्‌माने ब बाधक होते है। यह मेक रचना दोष केलता है । 

यदि एक भार को दस व्यक्ति अलग-अलग न उठा सकं तौ यह भार्वदयक 
नहीं कि दसो मिरुकर भी उसे न उठा सकं । यदि एसा मानं तो उसका अथं 
यह होगा कि हम पृथक्‌ पदाथं ओर सामूहिक रूप भं पदार्थो की शक्ति में 
विवेक नहीं कर रहे । उदाहरणतः यदि हम कहे कि क्योकि इस वकील को 
प्रत्येक युक्ति से अभियुग्त का अपराध सिद्ध नहीं होता अतः ये समस्तं 
युक्तियां भिलाकर भो उसका अपराध सिद्ध नहीं कर सकतीं, तो यह संग्रह 
दोष होगा । 

संग्रह दोष के ठीक विपरीत विग्रह दोष है। जौ बात सबके सम्बन्ध मे 
सामूहिक सूप से है, वह मसामृहिक रूप मेँ किसी के लिए सत्य नहींभीदहो 
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सकती । उदाहरणतः इस बाग में घनी छाया है अतः इस बाग का बबूल का 
वक्ष भीधनी छाया वाला है 

जहां शब्दों का आलं कारिक प्रयोग होता है वहां म्रम हो सकता है । 
उदाहरणतः महाब्राह्मण उच्च कोटि क ब्राह्मगर नही, प्रत्युत मृत्यु सम्बन्वी 
दान ग्रहण करने वाल्ला व्यक्ति कहलाता है जिसे हम कोई उत्कष्ट व्यक्ति 
नहीं कह सक्ते । कोई-कोई शब्द थोड़ा-सा परिवतंन करने पर बिल्कुल दूसरा 
अथं देने लगते है- एसे शब्दों का यदि पर्ययि्ाचौ शब्दों केषूपमें प्रयोग 
किया जाए, तो भी भालंकारिक दोष होगा । उदाहरणतः अभिमानी मनुष्य 
को कोई मौ प्रेम महीं करता । बहाराणा प्रताप बहे स्वाभिमानी चे । बतः 
उन्हे कोई भी प्रेम नही करता । यहां अभिमानी ओर स्वाभिमानी को एकही 
चीज मन लिया गया है | यद्यपि वे एक दूसरे के स्था विपरीत अथं देते 
है । अतः यह आलंकारिक दोष है, 


जब कौर दोष उपाधि या आकस्मिक गुणों के सम्बन्धं मे कोर सत्य 
उस वस्तु के सम्बन्ध मेँ सत्यं मान किया जाता है तौ वह उपि भेद दोष 
कहलाता है । उदाहरणतः व्यायाम करना स्वास्थ्य के लिए लाभप्रद, है । 
अतः ज्वरग्रस्त मन्‌ष्य को व्यायाम अवश्य करना चाहिए । यहां व्यायाम 
सबके किए लाभप्रद है। यह सामान्य बात है। किन्तु ज्वरग्रस्त मनुष्य के 
लिए ज्व रग्रस्तता उपाधि है ओर उस उपाधि कौ दशा म भौ उसके सम्बन्ध में 
यह सत्य मान लिया गया, अतः यहां उपाधिमेद दोष है । 


कभी-कभी प्रतिवादी के पक्ष का खण्डन करते समय वादी उसके कथन 
का अत्यन्त विरोधी वाक्य स्थापित नहीं करता प्रत्यत एमा बाक्य स्थापित 
करता है जिससे प्रतिवादी की बात का खण्डन ही नटीं होता । यह प्रतिवाद 
के अज्ञान कादोषहै। जब हम किसी बात का खण्डन करने के लिए किसी 
वर अयक्तिगत जारोष लगाते है, यो किसी बहुत बड़े व्यक्ति या ग्रन्थ की 
दुहाई देते है या श्रोताओं को उत्तेजित करने के लिए प्रयत्न करते हतो 
हमारा तकं दूषित हो जाता है क्योकि यहां हम तकं से हटकर भावना 
के क्षत्र मे आ जाति हँ । यदि हम अपने प्रतिवादी के अज्ञान का लाम 
उठाकर पारिभाषिक शब्दों का प्रपोग करते हैतोमी वह दोष माना जाता 
है । उदाहूरणतः किमी व्यक्ति के कथन में हम यह कह किं तुम्हारा वाक्य 
उषाधिभेद से दूषित है, भौर वह व्यक्ति उपाधिभेद का अथं न समञ्लता 
हो, तो यह भौ दोष होगा । शोर मचाकर, तालियां बजाकर या शक्ति के 
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प्रयोग से किसी की युक्तयो का जवाब देना भी दोषपूणं है । यदि हम जो 
प्रस्तुत प्रसंग हो उसे छोडकर अप्रासंगिक चर्वा करने लगे तौ अर्थान्तर 
दोष हौता है। उदाहरणतः यदि अध्यापक पूछे कि तुमने कल वाद-विवाद में 
भागं क्यो नहीं लिया गौर विद्यार्थी कहे कि कल का वाद-विवाद बहुत 
सुन्दर था, उसमे अमुकं विद्यार्थी बहूत अच्छा बोला, तो यह अर्थान्तर दोष 
होगा । 


जिसे भारतीय न्याय क्षास्त्र मे अन्योन्याश्रय दोष कहते है, पाश्चात्य 
न्यायश्षास्त्र मे वही आत्माश्रय दोष है । उदाहरणतः सनातनघमं संसार का 
सबसे प्राचीन धमं है क्योकि वह सनातन धमं है। यहां जो सनातन धमं 
हौना हतु दिया है, बह सबसे प्राचीन धमं होने काही दूसरे शब्दों मे कथन 
ह । इसी प्रकार यह कहना कि ईश्वर है, क्योकि वेदों मेसा लिखा दहै, 
ओर वेद ईद्वर के ग्रन्थ है, मात्माश्रय दोष होगा । जिस वाक्य को सिद 
करनाहो, उसीको मान लेना प्रथम प्रकार का आत्माश्रय है। किसी विशेष 
वाक्य को सिद्ध करने के लिए एसा सामान्य वाक्य कहना जिसमे बह विशेष 
वाक्य अन्तनिहित ही हो, सरी प्रकार का आत्माश्रय है। किसौ सामान्य 
वाक्य को सत्य सिद्ध करने के लिए एसे बिकेष वाक्यो को मान लेना, 
जिनकी सत्यता पर उन सामान्य वाक्यो की सन्यता निभरहो, तीसरी प्रकार 
का जात्पाश्रय दोष ह । किसी वाक्यके सत्य सिद्ध करने के किए उस वाक्य 
के एक-एक खंड को अलग-अलग सत्य मान लेना चौथी प्रकार का आत्माश्रय 
है । किसी बात को सिद्धकरने के लिए उसके पारस्परिकं विपरीतं सम्बन्ध 
के सत्य होने की कल्पना कर लेना, पांचवीं प्रकार का आत्माध्रय है । 


अब हेम एक हीसाथ बहत सारे ्रदन करते ह भौर उनमें एक प्रदनमें 
दूसरे प्रन का उत्तर भी अन्तनिहित होता है तो वह बहुप्रश्नात्मक या भिश्च 
प्रन का दोष कहलाता है । उदाह रणतः यदि हम किसी से कहे कि क्या तुमने 
चोरी करना अभी नहीं छोड़ा तो यहा इस प्रश्न का उत्तर पहले ही मान 
लिया गया हैकिक्यातुम चोरी करतेये 


अब दिए हुए भाषार वाक्यों में निगमन वाक्य न निकलता हो, तो बह 
असं बद्धता का दोष कहता है। एसी स्थिति में चाहे वे जाधार वाक्य भी 
शुडढ हो, गौर निगमन वाक्य भी शुद्ध हों किन्तु न्याय दूषित ही माना जाएगा । 
उदाह रणतः इ क्ष अस्पताल मेँ बीमारो की संशया २०० है । मतः स्वास्थ्य विभाग 
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अपना कायं ठीक रूप मे कर रहा है यहां जौदो वाक्यै, वेपृथक्‌-९यक्‌ 
ठीक भी हो सकते है । किन्तु उन दौर्नौ का परस्पर कोई सम्बन्ध नहीं दै, 
अतः यहां असंबद्त। का दोष है । 

ऊपर के विवेचन से अध्येताओं कोइष बात का कुछ ननुमान हो जाएगा 
कि पादचात्य न्यायशास्त्र मे भी अनुमान की प्रक्रिया ओर हेत्वाभासं पर कितनी 


विस्तार से चर्चा हई है, इसका कुछ आमास करा देना ही प्रस्तुत परिशिष्ट 
का प्रयोजन है। 
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समकालीन भारतीय दर्णन 
1:48. 11 


प्रस्तुत पुस्तक में स्वामी विवेकानन्द, रवीन्द्रनाथ टैगोर, महात्मा गांधी, श्री अरविंद, 
कृष्णचन्द्र भदट्राचार्य, सर्वपल्ली राधाकृष्णन ओर मुहम्मद इकबाल के विचारों पर प्रकाश 
डाला गया है ओर उनके दर्शन का एक व्यापक चित्र प्रस्तुत करने का प्रयास किया गया 
है । पुस्तक मूलतः विवरणात्मक है । जिन स्थानों पर समीक्षायें अथवा बौद्धिक विवेचनायें 
हई है, वे भी इसी उदेश्य से हुई हैँ कि कुछ अस्पष्ट “भावोँ' को स्पष्ट कर दिया जाय। 
इसी मनोवृत्ति के फलस्वरूप विचारों के प्रस्तुतिकरण का ठंग सहानुभूतिपूर्ण है । जहाँ 
आपत्तियाँ उठायी गई हँ या आलोचनाएं कौ गई है, वहौ भी आलोचनाओं के माध्यम से 
423. 31.2.10... 1॥ 10.10 1991 


2.11. 
बद्रीनाथ शुक्ल 


~ श्री केशवमिश्र द्वारा विरचित यह ग्रन्थ न्याय एवं वैशेषिक दर्शन के प्रतिपाद्य विषयों 
क। सम्यक्‌ ज्ञान कराने वाली अनुपम कृति है । इसके अध्ययन से दोनों शस्त्र का पर्याप 
1448 19/93 

यह ग्रन्थं वैज्ञानिक प्रणाली से लिखा गया है । इसमे वात्स्यायनप्रोक्त प्रमाण-प्रमेयादि 
14.0.10... 1.1.140 0 01010 1010) 
अन्यत्र किसी व्याख्या में नहीं है। ` 

इस ग्रन्थ पर कड व्याख्याएं लिखी गर है। तो भी इसमें कई एेसे स्थल हैँ जिनका 
मर्मज्ञान इन व्याख्याओं से नहीं हो पाता। इन आभावों को दूर करने के लिए प्रस्तुत व्याख्या 
तैयार कौ गई है। 

इस व्याख्या में यथास्थान मूल ग्रन्थ के प्रत्येक स्थल का पर्याप स्पष्टीकरण किया गया 
है ओर आवश्यकतानुसार कु विस्तृत विवेचन तथा अनेक विषर्यो के सम्बन्ध मेँ अन्य 
दर्शनों के दृष्टिकोण का सनिवेश किया गया है । इस बात का पूरा प्रयल किया गया है 
कि प्रतिपाद्य विषय का विशद विवेचन हो; किन्तु विशदीकरण के प्रयास में भाषा में 
शैथिल्य न आने पाए, जिसके कारण आधुनिक व्याख्या-ग्रन्थों मे कई विषय- सम्बन्धी 
(49.9.01 


मोतीलाल बनारसीदास 
दिल्ली, मुम्बई, चेन्नई, कलकत्ता, बंगलौर, 
वाराणसी, पुणे, पटना 
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